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Le sujet de cette thèse se noyaute autour de la tradition orale des Algonquins de
Kitcisakik, communauté située en Abitibi-Témiscamingue. En identifiant les rapports que
cette tradition entretient avec certaines populations du groupe linguistique algonquien
— montagnaises, cries et ojibwa, —, je mets en relief quelques grands paradigmes qui
structurent la cosmologie, les mythes de création du monde, le dispositif rituel et les
discours sur les événements du passé qui y tiennent lieu de récits historiques. En
explorant d’abord l’infrastructure des sociétés ojibwas du xviie siècle, je fais l’hypothèse
que l’on peut reconstituer le modèle de la société algonquine pour laquelle nous disposons
de données moins nombreuses. Ce survol aura permis de montrer qu’il existait chez ces
peuples des réseaux d’entraide qui avaient leurs contreparties chez les Cris et les
Montagnaïs.
Cela étant établi, l’analyse porte ensuite sur les schèmes de représentation qui
relient les parties de chaque ensemble en montrant qu’à la multiplicité des figures chez les
Ojibwas correspond une concentration des mêmes figures chez les Montagnais, ces
équations s’expliquant vraisemblablement par le fait qu’il y a, inversement, concentration
des ressources biotopiques chez les Ojibwas et dispersion des ressources chez les
Montagnais. L’hypothèse voulant que les Algonquins aient privilégié des solutions
composites sera alors explorée par l’étude du mythe et de la cosmologie.
L’analyse de deux mythes traitant du rapport de coexistence entre proches parents
et alliés vient confirmer cette hypothèse en permettant d’étayer une preuve qui s’effectue
par le rituel. Il apparaît en effet que les grands rites des peuples algonquiens impliquent
nécessairement la référence à des figures symboliques qui proposent au sujet, à travers
des démarches individuelles ou des cérémonies collectives, de renforcer et de s’engager
concrètement dans les structures d’alliances qui favorisent le soutien des proches et des
alliés.
La réflexion se déplace ensuite vers un récit qui raconte la première arrivée des
Français, l’enlèvement d’un jeune Indien et leur retour, auelques années plus tard, avec
l’enfant transformé en interprète. La tradition orale veut que cette histoire serve de
prélude à un exposé personnel sur les rapports entre Indiens et Euro-canadiens. Des
souvenirs remontent alors à la mémoire de la narratrice et leur défilé fait apparaître
quelques grandes préoccupations à l’horizon d’une écologie et d’une cosmologie
ancestrales durement éprouvées par l’industrie des envahisseurs, la narratrice réfléchit sur
les transformations de la culture autochtone en mettant en relief le rôle des langues
maternelle et étrangères dans une problématique de l’altérité et de l’identité ethniques. En
empruntant à R. Jackobson les notions de «fonctions linguistiques», j’expose comment les
associations inconscientes de rapports signifiants viennent structurer l’organisation du
récit : on aperçoit alors que cette société conçoit l’histoire, soit dans les cadres d’une
cosmologie, soit dans les cadres d’une histoire régionale axée sur un «passé récent», mais
elle le fait sans distinguer de genres dans ses modes d’énonciation. Premier ouvrage
vraiment approfondi sur la mythologie algonquine, cette thèse en fait valoir les éléments
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The oral tradition of the Algonquin of Kitcisakik, an Abitibi-Temiscamingue
community (Quebec, Canada), is at the heart of this study. Considering the relations
existÏng between this oral tradition and the various populations of the Algonquian
linguistic groups — Montagnais, Cree and Ojibwa — I bring out some important
paradigms that structure cosmology, myths on world creation, rituals and discourses on
past events that stand here for historical narratives. First, I explore the infrastructure of
l7th century Ojibwa society and bring the hypothesis that it is possible to reconstruct the
model of Algonquin society, for which there is less data. This overview lcd to
demonstrating the existence of some cooperation networks, which can also be found
amongst the Cree and the Montagnais.
The analysis then turns to representation systems, showing that the multiplicity of
symbolic figures amongst the Ojibwa is paralleled by their scarcity amongst the
Montagnais. This situation may be linked to the fact that, inversely, biotopic resources are
concentrated in Ojibwa territory white they are dispersed in Montagnais territory. The
hypothesis that Algonquin adopted a set of composite solutions is then explored through
mythical and cosmological analysis.
Thïs hypothesis is confirmed by the analysis of two myths dealing with
coexistence relationships amongst close relatives and allies, and by the links that can be
drawn between these myths and a ntual. It appears that important ntuals amongst
Algonquian peoples necessarily refer to symbolic figures: through personal quest or
collective ceremonies, these figures suggest to the individual that he reinforce and




The analysis then focuses on a narrative telling the firstencounter with the French, the
kidnapping of a young Indian boy and their retum a few years later with the boy now
transformed into an interpreter. Oral tradition has it that this particular story is the prelude
to personal recounting of the relationships between Indians and Euro-Canadians.
Memories corne to the mmd of the storyteller and show some crucial concerns: ancestral
ecology and cosmology are severely disrupted by the invader’s industries, native culture is
transforming itself while the use of mother tongue and foreign languages is in the heart of
alterity and ethnic identity issues. Borrowing the notion of “linguistic functions” from R.
Jacobson, I show how unconscious associations of significant links structure the narrative.
It is then clear that this particular socÏety conceives history either in the context of
cosmology or in the context of a regional history oriented toward “recent past”, but also
that it does SO without distinguishing genres in its mode of enunciation. This dissertation
presents the first detailed study of Algonquin mythology: it highlights its original
components while bringing out its principal ramifications.
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Fruit d’une récolte de paroles effectuée auprès de vieux narrateurs algonquins de
la communauté de Kitcisakïk, cette thèse transcrit, traduit et analyse quatre de leurs
récits. En situant d’abord les communautés algonquines, telles qu’elles pouvaient se
distribuer au xviie siècle sut le bassin de la rivière des Outaouais, j’oriente la réflexion
en direction de la culture précolombienne qui est pérenne dans la construction des
mythes cosmogoniques, puisqu’il est rare (quoique cela arrive) qu’on y mentionne des
objets matériels ou des faits de culture qui soient apparus postérieurement à la rencontre
avec l’Occident.
Organisation sociale
En postulant que la parenté linguistique des Algonquins et de leurs voisins
ojibwas devrait se recouper avec une parenté culturelle tout aussi importante, j’explore ta
société clanique ojibwa à l’époque des premiers contacts en exploitant la littérature
ethnohistorique qui lui fut consacrée, tout particulièrement l’oeuvre de Harold Hickerson.
Cette première exploration du voisinage algonquin vise à combler la carence des données
ethnographiques qui limiterait la recherche si on ne s’autorisait ces détours. La question
principale qui mobilise la réflexion à cette étape est celle-ci t au moment des premiers
contacts, la société algonquine aurait-elle, comme c’était Je cas chez les Ojibwas,
présenté un type d’organisation sociale patrilinéaire réunissant des clans associés les uns
aux autres sur la base d’un réseau d’alliances matrimoniales ? Si tel était le cas, quels en
seraient les vestiges dans l’organisation sociale actuelle, sur le plan de la résidence par
exemple, ou encore en considérant les liens de solidarité entre frères et cousins
parallèles?
C’est en anticipant de répondre à ces questions à l’étape de J’analyse des mythes
que j’ai développé une section dans le troisième chapitre qui est consacrée à une étude de
la terminologie de la parenté. Cette section apporte des informations d’archives qui sont
très peu connues de même que des informations ethnographiques nouvelles que j’ai
2obtenues sur le terrain et elle permet d’éclairer sous un certain angle le conflit qui fait
l’objet du mythe intitulé Brochet, dans lequel un gendre s’oppose à son beau-père.
Cosmologie
L’hypothèse d’un système clanique chez les Algonquins dans les temps
précolombiens soulève d’autres questions relativement au rituel et à la cosmologie, dans
la mesure où les cultures algonquiennes font constamment intervenir un réseau de figures
symboliques qui sont elles-mêmes conçues en fonction des modèles de la structure
sociale.
Dans cette perspective, l’analyse s’ouvre sur le champ plus vaste des cultures
algonquiennes du Nord-Est américain en mettant en correspondance les panthéons des
peuples montagnais, cris, ojibwas et algonquins, entre lesquels des opérations logiques de
transformations structurales sont décelées à l’échelle des croyances, de la cosmologie, du
mythe et du rituel. Le quatrième chapitre tente de délimiter à l’intérieur du champ des
croyances (conçu ici en termes de «système») les hiérarchies de forces qui structurent les
cosmologies algonquiennes. En abordant cette question sous l’angle spécifique du règne
animal, je m’inspire des travaux que Daniel Clément a produits sur «l’ethnozoologie»
montagnaise pour montrer qu’il existe ptusieurs types de classifications animales chez les
peuples considérés ici. Je montre que la classification algonquine, qui est basée sur des
critères biologiques (anatomie, locomotion, habitat, etc.), présente de frappantes
homologies avec celle des Montagnais, mais des différences importantes apparaissent
aussi quand on compare les registres de classification qui font intervenir l’imaginaire
collectif. Autrement dit, à partir du moment où le système de croyances postule
l’existence d’êtres qui sont doués de la pensée, de la volonté et auxquels on prête une
certaine puissance d’intervention dans les champs de la vie animale et de la manifestation
des phénomènes naturels (vents, cycles saisonniers, alternance du jour et de la nuit,
tonnerres, etc.), la distribution des figures qui constituent le panthéon de chaque peuple
se modifie et se transforme selon des paramètres précis au fur et à mesure que l’on suit le
fil de ces métamorphoses sur l’axe reliant les systèmes montagnais, cri, algonquin et
ojibwa.
3Cette réflexion que j’ai élaborée dans le quatrième chapitre («Monde animal,
monde humain, monde divin) devait servir au départ à présenter quelques notions de
cosmologie en prévision des analyses du chapitre suivant, où il est question de certaines
figures importantes de la cosmologie, comme celle de Mista.pe.w par exemple, qui joue
un rôle crucial dans le rituel de la tente tremblante chez les Cris et les Montagnais, mais
ce travail a pris des proportions plus importantes que prévu au fur et à mesure que je
découvrais la complexité et la richesse de l’ensemble. Comme cela m’est souvent arrivé
en faisant l’analyse des mythes, des informations que m’avaient données mes vieux
narrateurs et sur lesquelles je ne m’étais pas suffisamment arrêté, prirent soudainement un
relief tout nouveau en découvrant qu’elles pouvaient correspondre à des données dont je
ne soupçonnais pas l’existence et qu’elles étaient en correspondance avec un très vieux
système de croyances. C’est ainsi que trois de mes narrateurs avaient parlé d’êtres appelés
0-K1C1KOMAN qui se présentent en rêve ou dans la tente tremblante, mais ce n’est que
tout récemment que j’ai découvert que le syntagme 0-KICIKOMAN, tombé à peu près
partout dans l’oubli, avait été abondamment utilisé par les Montagnais et les Algonquins
qui parlèrent de leur croyances au père Le Jeune entre les années 1630 et 1640 ! Comme
je prévoyais aussi procéder à l’analyse du mythe d’Ayacawe en sachant qu’il faudrait
beaucoup parler du rêve et de la tente tremblante, j’ai décidé de développer plus
amplement l’analyse, car, à ce chapitre, je crois que ma thèse apporte des informations
nouvelles et pertinentes.
Mythologie
Le premier mythe à l’étude évoque, à travers la figuration d’un beau-père et de son
gendre, l’animosité et les dissensions qui peuvent toujours survenir dans les rapports
humains. En attribuant au beau-père malveillant le nom de «Brochet» et en constatant
que la pensée mythique envisage le gendre comme un poisson que l’on peut identifier à
l’espèce de l’esturgeon, il apparaît que les connaissances ichtyologiques sur les
déplacements saisonniers effectués par ces espèces servent de canevas à l’élaboration
d’une problématique de la «bonne distance» en ce qui regarde le choix d’un conjoint dans
le mariage, le brochet étant un poisson assez sédentaire et l’esturgeon étant au contraire
4enclin à parcourir de grandes distances. Tout le récit s’organise d’ailleurs sur une
problématique de la locomotion et des déplacements, le beau-père s’efforçant
continuellement d’immobiliser son gendre en le privant d’un canot ou de mocassins ou
encore, en essayant de le surpasser dans un concours de sauts au-dessus d’un ravin où
gisent les ossements des gendres précédents qu’il y avait fait mourir. À travers ces
rapports signifiants de la locomotion, le mythe évoque de plusieurs manières le problème
de la mort contre laquelle le groupe doit unir ses efforts en assurant les conditions de
reproduction de la vie par la mobilisation de toutes les générations il apparaît alors que
le rituel des indiens Cris, au cours duquel un enfant fait officiellement ses premiers pas
dehors en allant offrir solennellement un présent à un grand-parent, est très nettement
évoqué en ce sens.
Le récit se termine d’ailleurs sur le thème «de la vie brève», alors que les deux
principaux protagonistes se livrent à un concours d’étirement de cheveux en s’immergeant
dans le rapide d’une rivière qui finira par emporter Brochet. On verra que le thème de la
vie brève est évoqué dans cette séquence par l’image des ossements de castor que l’on
remet à l’eau en vue de la régénération des individus de l’espèce, le récit se terminant par
une série d’équations relatives au lancement des cycles de la périodicité saisonnière. C’est
aussi dans ce mythe qu’il sera question de Mista.pe.w et que vont apparaître très
nettement les ramifications que la pensée mythique algonquine entretient avec celles de
ses peuples voisins. À cet égard, plutôt que de «mythologie algonquine», il vaudrait peut-
être mieux parler de la «mythologie des gens de Kitcisakik», tellement les références
régionales y sont nombreuses, ainsi qu’on le verra, par exemple, quand il sera question
d’un épisode qui se déroule sur la montagne que le mythe appelle «la montagne Être
debout», qui semble tout à fait correspondre au mont Chaudron situé près de la frontière
ontarienne, dans l’Abitibi-Témiscamingue. Si ce mythe emprunte énormément d’éléments
à l’univers culturel des Cris, on verra qu’il communique aussi très étroitement avec les
versions des Indiens «Abitibi». Je n’aurais d’ailleurs jamais pu pousser l’analyse aussi loin
que je l’ai menée si je n’avais pu établir la comparaison avec les variantes en provenance
de cette population consignées dans l’ouvrage que MacPherson avait rédigé en 1930.
C
5Le mythe suivant s’intitule Ayacawe. C’est l’histoire d’un «vaurien» voulant faire(J périr son fils qu’il soupçonne d’avoir eu une aventure amoureuse avec sa deuxième
épouse (la marâtre du fils). Comme le personnage de Brochet qui exile son gendre sur
une île pour le faire mourir de faim, Ayacawe emmène aussi son fils sur une île pour se
débarrasser de lui, mais ce dernier trouvera le moyen de revenir en effectuant un voyage
qui a toutes les apparences d’un rite de passage, les références au jeûne rituel y étant
constantes. Comme le mythe précédant m’aura permis de conclure que le jeûne rituel que
les indiens Ojibwas imposaient à leurs adolescents n’était pas obligatoire chez les
Algonquins, j’ai pu rattacher ces connotations au rituel de la tente tremblante qui
impliquait les modalités de ce jeûne chez les Algonquins, et je montre ensuite comment
le fils acquiert progressivement des pouvoirs qui lui permettront de triompher de son
père. C’est dans ce mythe qu’apparaît un vieillard secourable qui a toutes les apparences
des KICIKOK (je mets ici le mot au pluriel) qui se présentent en rêve ou dans la tente
tremblante, rituel que je décris comme un microcosme où la dimension conflictuelle
paraît généralement prévaloir, puisque, ici, ce rituel est constamment évoqué à travers le
conflit opposant le fils à son père. Je m’arrête aussi très longuement sur la séquence où le
fils fait mourir son père, après lui avoir lancé une flèche enflammée (vraisemblablement
par un feu céleste), en lui recommandant de se jeter dans un récipient de graisse d’ours
pour apaiser ses brûlures. Ce récipient évoque le «festin à tout manger» qui était consacré
à l’ours dans les sociétés du Subarctique québécois (et dans certaines autres du versant
ontarien de la baie James) et, tout en poursuivant mon analyse comparative, je montre
cette fois que ce fameux festin transforme (terme qu’il faut entendre au sens de l’analyse
structurale lévi-stmussienne) le jeûne rituel ojibwa, les uns s’empiffrant de graisse, les
autres s’étiolant dans les branches d’un arbre où leurs réserves de lipides les gardent. en
vie.
Dans le commentaire que j’ai fait des rapports entre ce mythe et le rituel du festin
à tout manger, l’analyse du monème lexical CAPO— (qui véhicule des signifiés
exprimant l’idée de «passer à travers») m’aura permis de dégager un sens plus ou moins
latent qui est coextensif au rituel et qui est révélé par le mythe, dans la mesure où
l’élicitation des signifiés rattachés au concept lexical vient confirmer de façon très sûre
des hypothèses qui pourraient être démontrées autrement, mais qui le sont plus
6solidement de cette manière. Je crois avoir pu éclairer avec une précision supplémentaire
plusieurs aspects des problèmes discutés ici en faisant un tel usage des connaissances de
la langue algonquine, en discutant par exemple du concept de MANITO (manitou) ou de
celui «d’association» exprimé par le monème lexical WITC—.
Récits du devenir collectif et problématique des «genres» dans la tradition orale
Ces analyses lexicales auront aussi été essentielles à la compréhension des
notions qui sont rattachées aux termes par lesquels on définit certains types de discours.
Ainsi, en décomposant le monème TIPATCIMO dont plusieurs éléments entrent dans la
composition d’un terme qui, chez les peuples voisins, désigne un genre de récit, j’ai pu
montrer que la notion de «mesure» qu’il renferme est effectivement bel et bien actualisée
dans le discours des Algonquins, mais ceux-ci ne reconnaissent en aucune façon un genre
qui serait explicitement lié à cette idée de mesure, du fait même qu’aucun terme lexical
n’y est employé pour définir un type de récit pourtant bel et bien identifié chez les
Montagnais, les Cris et les Ojibwas. Ce chapitre, qui est le dernier, aura été rendu
possible par l’analyse d’un récit apparaissant dans le chapitre précédent, où il est question
d’un enfant enlevé à Québec par des Français qui le ramènent quelques années plus tard
en se servant de lui comme interprète. Au moment de leur retour, les Français promettent
aux Indiens une aide indéfectible qu’ils trahiront, dit la narratrice, dès après leur
débarquement, moment du récit qui coïncide avec le démarrage d’un long commentaire
personnel qui portera sur les invasions territoriales dont seront victimes les autochtones,
de plus en plus appauvris par le pillage des forêts auquel se livreront les industriels et par
une perte constante de territoires se faisant dans le cours de la colonisation de l’Abitibi
Témiscamingue. Récit personnel donc, mais qui est structuré comme les récits
cosmogoniques sur le plan des rapports signifiants, alors que la forme signifiée
l’apparente d’avantage à ces récits que les Montagnais appellent TIPATSHIMUN (et
autres dérivés en langue crie et ojibwa).
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Enfin, je me suis exempté de produire un «chapitre méthodologique» en préférant
introduire les concepts nécessaires à l’analyse au fur et à mesure que le besoin s’en faisait
sentir. C’est l’appareil conceptuel mis au point par Lévi-Strauss dans son travail sur les
mythes qui me sert d’instrument pour l’analyse de ce matériau et du rituel. La notion de
«mythème» exposée dans l’article cardinal intitulé «La structure des mythes» (Lévi
Strauss 1952 : 227-255) sera au centre de l’analyse des deux premiers récits. Moins bien
définies, peut-être, sont les notions de code, d’armature et de message qui seront utilisées
au moment où il sera question de la «transformation Putiphar» qui se rapporte à la façon
dont les mythes de Brochet et d’Ayacawe posent la question des antagonismes entre alliés
et entre proches parents. C’est ainsi qu’en me référant aux commentaires de Dan Sperber
(Sperber 1968) et en me référant aux travaux de Jakobson (1963), je me suis efforcé de
préciser le sens et l’emploi que l’on pouvait donner à ces notions. Comme ce chapitre sert
en quelque sorte de cheville entre les deux principaux mythes analysés dans cette thèse,
C j’y ai glissé un autre petit mythe, appelé Vison, qui fait lui aussi charnière entre ces
derniers, le personnage du vison y apparaissant sous des aspects différents mais
complémentaires dans chacun de ces mythes.
C’est aussi en faisant l’analyse de ces deux mythes que je dégage les principaux
schèmes de combinaisons logiques à travers lesquels s’effectuent les transformations
entre ces récits, le jeûne rituel, la tente tremblante, le rituel cri des premiers pas et le
festin à tout manger.
J’ai mentionné comme référence importante un livre de Danïel Clément pour les
études sur la cosmologie, mais on peut aussi y ajouter les études inaugurales de Mary
Black sur la cosmologie ojibwa (Black) et celle de Bouchard et Mailhot (1972) sur la
cosmologie des Montagnais. L’oeuvre de Speck est aussi importante sous le rapport des
croyances, en particulier son ouvrage sur les Naskapis (Speck 1935), à condition qu’on la
critique à la lumière de travaux plus récents, dont ceux de Flannery et Chambers (sur les
Cris), mais en particulier à la lumière du travail de Tanner (1979) dont je me serai
8beaucoup inspiré en analysant le mythe de Brochet et en traitant de la question des festins
au chapitre suivant. À ce sujet, je m’inspirerai aussi de Speck (119351), bien meilleur, il
est vrai, sur cette question que sur celle de l’âme et du rêve.
En ce qui concerne l’analyse des récits, je me suis constamment inspiré de l’oeuvre
de Savard sur les mythes montagnais à propos desquels il a dégagé, je pense, les
paradigmes essentiels. Son travail a permis de mieux connaître les principaux schèmes
qui organisent le champ de ta mythologie montagnaise et il ouvre une voie très sûre à la
production de nouvelles analyses qui restent à faire dans l’optique des transformations qui
relient ces mythes à ceux des peuples voisins de même qu’à leur appareil rituel. J’ai
commencé à explorer ce champ dans mon mémoire de maîtrise (Leroux 1988) et c’est ce
que je continue à faire ici en gardant un intérêt particulier pour le rêve. J’ai évoqué au
début de cette introduction la riche littérature ethnographique qui s’est faite en pays
ojibwa et je me référerai beaucoup à Hallowell pour ce qui concerne la cosmologie et la
tente tremblante (Hallowell 1942), de même que je tiendrai souvent compte des
observations de Désveaux (qui pratique l’analyse structurale, lui aussi) en ce qui concerne
les mythes correspondant à ceux de Brochet et d’Ayacawe (Désveaux 1988). De cet
auteur, j’ai aussi retenu quelques enseignements éclairants sur le système dravidien
(Désveaux 1998 et 2001) qui prévalait dans les sociétés algonquiennes avant que les
missionnaires ne le mettent à sac. La liste des ouvrages ethnographiques auxquels je me
réfère serait trop longue à faire ici, mais je crois qu’elle comprend toutes les oeuvres
d’importance qui pouvaient être utilisées en fonction du type d’analyses que je pratique.
o
Chapitre 1
C LE TERRAIN ET LA PRÉSENTATION DES TEXTES EN LANGUE ALGONQUINE
La communauté de Kitcisakik
Description de ta communauté de Kitcisakik
Jusque vers les années 1990, ta communauté où j’ai fait mon terrain portait le nom
de «Grand Lac» ou «Grand lac Victoria», mais depuis cette période le Conseil de bande a
fait officialiser par la Commission de toponymie du Québec le nom vernaculaire de
Kitcisakik’, lequel signifie «à la grande embouchure», la rivière des Outaouais
s’élargissant de façon notable devant le site où les gens de la communauté passent l’été.
La bande de Kitcisakik comprend actuellement 360 personnes et elle compte deux
agglomérations la plus ancienne se trouve au Grand lac Victoria2 et elle est située à 110
km de route de Val-d’Or. La seconde se trouve à proximité du barrage Bourque, au lac
Dozois, à 84 km de Val-d’Or. Le site du Grand lac Victoria est occupé seulement durant
l’été, en continuité avec les anciennes habitudes de concentration estivale et de dispersion
C hivernale sur les «camps de trappe». De son côté, le site du lac Dozois est celui où l’on
trouve les principaux édifices de services (entre autres, le Conseil de bande et le
dispensaire). Plusieurs familles y ont construit une maison au cours des dix dernières
années et, à la différence de la précédente, cette agglomération est habitée durant toute
l’année.
La bande de Kitcisakik forme l’une des communautés autochtones les plus
pauvres du Canada, compte tenu qu’elle ne dispose d’aucune infrastructure permanente,
qu’elle est dépourvue de maisons sur fondation et qu’elle est sans école. Les gens vivent
dans de petits logis d’une superficie moyenne de 14 x 1$ pieds où l’on compte souvent
plus de six personnes et il n’est pas rare que l’on puisse y dénombrer jusqu’à dix ou
douze personnes. Les maisons n’ont pas l’eau courante, ni l’électricité au secteur
‘Comme ce syntagme est formé de deux monèmes distincts (d’un adjectif et d’un nom), il aurait mieux valu
l’écrire en deux mots : KITCI SAKIK.
2 Si la communauté a changé de nom, le plan d’eau que l’on appelle «Grand lac Victoria» reste, lui,
inchangé. Pour éviter toute ambiguïté, disons que la Commission de toponymie du Québec recommande
d’écrire le nom de la communauté en utilisant trois majuscules et les traits d’union, alors que le nom du lac
doit s’écrire comme ceci Grand lac Victoria. Enfin, je parlerai à l’occasion des communautés du Lac





FIG. 1 — ÉTENDUE DES TERRITOIRES DE CHASSE DES ALGONQUINS DU GRAND-LAc
VICToRIA VERS 1928 ET REPARTITION DES COMMUNAUTES ALGONQUINES EN 1992
Source: LEROUX, Jacques, «Le tambour d’Edmond», Recherches amérindiennes au Québec, XXII (2-3),
1992, page 31.
Note : Les noms des communautés du Grand-Lac-Victoria, de Lac-Rapide et de Maniwaki sont aujourd’hui
remplacés par les désignations de Kitcisakik, Mitchikanabikong et Kitigan Sibi.
C
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secteur, ni le téléphone: elles n’ont donc pas de salle de jain ni de salle de lavage. Les
gens vivent dans des logements et des conditions sociosanitaires qui ne rencontrent donc
pas les standards généralement admis au Canada, puisqu’il leur faut aussi cuisiner sur des
réchauds de camping et s’éclairer avec des fanaux fonctionnant au kérosène.
Seuls les édifices du conseil de bande et du dispensaire sont alimentés en eau
courante, à quoi s’ajoutent le téléphone et l’électricité obtenue grâce à une génératrice
fonctionnant au diesel. Depuis les quatre dernières années, la communauté est dotée
d’une garderie et d’une salle communautaire qui offrent aussi ces services de base. Il y a
aussi une église sur la presqu’île du Grand-lac-Victoria, qui est d’ailleurs la plus vieille de
l’Abitibi-Témiscamigue.
Les seuls employeurs de la communauté sont le conseil de bande, qui donne
actuellement du travail à trente-quatre personnes, dont vingt sont autochtones. Ajoutons à
ces services une petite compagnie de transport médical qui emploie trois personnes de la
communauté. En dehors de ces revenus d’économie de service, il n’y a pas de véritable
moteur économique dans le milieu, car on y compte aucune PME et les compagnies
exploitant les ressources naturelles du territoire n’embauchent pas de membres de la
communauté de Kitcisakik.
Sur les 360 personnes qu’on y dénombre en 2001, 186 avaient moins de 18 ans
(51, 7%). La communauté connaît le plus haut taux d’aide sociale au Québec. C’est plus
des trois quarts de la population active qui sont prestataires de la sécurité du revenu.
Situation de ta tangue à Kitcisakik
On constate avec de plus en plus de gravité que la maîtrise de la langue
algonquine se perd à grande vitesse au sein des générations montantes. Des facteurs
comme la prégnance des langues étrangères à travers ta télévision et la musique ou
Q encore l’usage assidu du français dans le fonctionnement des organismes communautaires
expliquent en partie ce phénomène, mais le fait capital est sans contredit la scolarisation
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des enfants et des adolescents qui se réalise en dehors de tout apprentissage de
l’algonquin dans les écoles de Val-d’Or.
En fait, la scolarisation des enfants de Kitcisakik s’est toujours réalisée à
l’extérieur de la communauté. Lors de la création du pensionnat amérindien de Saint
Marc-de-Figuery au milieu des années 1950, les enfants ont été enlevés à leurs familles
et ce fut le début d’un clivage entre les générations qui n’a jamais cessé de se poursuivre.
Ces événements eurent des dimensions que l’on pourrait qualifier de traumatiques, car les
enfants se trouvèrent privés de leurs parents pendant presque neuf mois par année. De
plus, on leur a interdit de parler l’algonquin et c’est alors que l’usage de cette langue a
commencé à se perdre dans la communauté, le processus n’ayant jamais cessé de
s’accentuer depuis. Même si ce pensionnat a fermé ses portes en 1970 et que les enfants
de Kitcisakik sont allés à l’école dans la communauté algonquine du Lac-Simon dans les
années 1970, ils n’ont jamais pu profiter d’un véritable enseignement de la langue
maternelle. Rien n’a été fait non plus en ce sens dans les écoles primaires et secondaires
de Val-d’Or que les enfants de la communauté fréquentent depuis la fin des années 1980.
Alors que de nombreuses communautés autochtones du Canada peuvent assurer
l’apprentissage de la langue ancestrale à leurs enfants par l’emploi de pédagogies
appropriées, la population de Kitcisakik ne dispose actuellement d’aucune ressource pour
l’enseignement de l’algonquin. En effet, celle-ci est l’une des seules communautés
autochtones qui n’a pas de statut juridique tels que ceux de «réserve indienne»,
«communauté conventionnée» (comme chez les Cris du Québec) ou «municipalité»
(comme chez les Inuits). Ces différents types de statut permettent à celles-ci d’obtenir du
financement spécifique pour la valorisation et l’enseignement de leurs langues
ancestrales, mais comme la communauté de Kitcisakik ne dispose d’aucun statut
juridique comparable, elle ne peut profiter de budgets homologues, puisque ceux qu’elle
obtient sont réservés exclusivement à la scolarisation des enfants à Val-d’Or
e
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La diglossie et ses problèmes
C
Le phénomène de diglossie3, tel que l’on peut l’observer en l’an 2003 à Kitcisakik,
apparaît comme un ensemble d’états de la langue algonquine qui correspondent à des
niveaux de maîtrise inégalement répartis : dans la génération de ceux qui ont plus de
quarante-cinq ans, on trouve une très forte proportion de locuteurs unilingues. Cette
proportion baisse radicalement chez les locuteurs qui sont âgés de quarante-cinq ans et
moins, car, en deçà de ce seuil, l’immense majorité des locuteurs est passée par l’école
obligatoire. Ceux qui sont aujourd’hui dans la trentaine avouent éprouver des difficultés à
comprendre plusieurs mots ou tournures syntaxiques employés par les aînés, mais ils
peuvent quand même exprimer dans la langue algonquine l’essentiel de leurs expériences
personnelles ; quant aux enfants, aux adolescents et aux jeunes adultes dans la vingtaine,
ils comprennent cette langue dans le registre des choses les plus familières, mais ne
peuvent soutenir une conversation très approfondie avec les aînés, ni même, dans certains
cas, avec leurs propres parents. II ressort donc de ce tableau d’ensemble que la maîtrise
de l’algonquin décroît avec l’âge. Pour des raisons historiques et sociologiques, mais
aussi parce qu’il existe tout un vocabulaire propre à certains champs de la
communication, la population des moins de trente ans renonce souvent à la parler en
s’exprimant de préférence en français
La dynamique dans laquelle toutes les langues amérindiennes sont engagées, c’est d’être en
compétition avec des langues nationales qui sont beaucoup plus prestigieuses parce qu’elles
disposent notamment de moyens incomparables d’expression et de développement et
qu’elles occupent tous les domaines d’utilisation de la langue: non seulement ceux de la vie
personnelle et familiale mais aussi ceux du travail, de l’éducation, des communications, de
la science, de la littérature. (Mailhot 1996: 21)
Les jeunes parents qui sont dans la vingtaine ne s’adressent plus à leurs enfants en
algonquin, mais ceux qui sont dans la trentaine continuent à faire usage de cette langue à
l’occasion et il faut noter que la fréquence d’emploi varie selon l’usage en vogue dans le
milieu familial.
Le terme “diglossie” définit la “coexistence, dans un même pays [ou dans un groupe ethnique], soit de
deux langues différentes, soit de deux états d’une même langue I ...l” (Lexis de Larousse).
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Recherches sur le terrain
Je suis arrivé à Kitcisakik au début de mois de septembre 1989 et je n’en suis
reparti que le 21 mai 1991, après vingt-et-un mois de séjour rarement interrompus plus
d’une semaine. Je fus rapidement accueilli dans ta maison d’Edmond Brazeau, un jeune
homme d’environ vint-cinq ans, qui vivait chez son père avec le reste de la famille et sa
grand-mère maternelle, Mani Michel. Cette dame était la doyenne de la communauté, et
elle avait déjà plus de quatre-vingt-trois ans à l’époque. C’est là que je l’entendis raconter
le récit des invasions territoriales qu’elle fit à Edmond, te soir du 23 octobre 1989. Ayant
fréquenté l’école du lac Simon étant jeune, Edmond parle très bien français, mais il parle
tout aussi bien l’algonquin, sa grand-mère et ses parents ne comprenant à peu près rien au
français. Je me trouvai donc dans un environnement linguistique où le clivage des
générations me parut particulièrement pénible de ce que l’on entendait s’exprimer en
français les enfants, les adolescents et les jeunes adultes quand ils parlaient entre eux,
mais les aînés s’exprimer entre eux en algonquin, comme si parents et enfants vivaient
dans des univers culturels partiellement différents qui se rejoignaient cependant au
moment même où ils s’adressaient la parole en algonquin. Or, ce n’est sans doute pas un
hasard que Mani Michel ait choisi de raconter l’histoire de l’enfant enlevé à Québec (récit
que l’on pourra lire ici et que j’ai intitulé «Les invasions») quand ce petit fils l’eût invitée
à raconter quelque chose en disant simplement : «Atisokan, kokom», «raconte, grand-
mère».
Cette façon de faire resta d’ailleurs celle qui fut toujours utilisée au moment des
enregistrements. Ce ne fut cependant que plusieurs mois plus tard, en juillet 1990, que je
rencontrai deux autres narrateurs qui étaient sortis, depuis la fin juin, de leur camp de
trappe d’hiver et qui passaient l’été au site du Grand lac Victoria, qui se trouve à environ
45 minutes de voiture du lieu où j’habitais: la jolie maison que Monique Siouî et Richard
Kistabish me prêtaient depuis le mois de janvier était sur une île et il me fallait faire
environ 10 minutes de canoê avant de monter dans ma voiture pour me rendre au Grand
lac Victoria où, après quelques coups de ldaxon, un jeune homme venait me chercher en
canot-moteur pour m’emmener sur le site des habitations. Là, je passai des semaines
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entières à parler avec mes deux nouveaux conteurs et Gilles Pénosway, un ami d’environ
vingt-cinq ans, qui se découvrait une passion pour le savoir des aînés et qui me servit
très généreusement d’interprète. Étienne Pénosway, alors âgé de cinquante-huit ans, est
d’ailleurs l’oncle paternel de mon interprète, alors que Satomon Papatie, qui est
aujourd’hui le doyen de la communauté (Mani Michel étant morte depuis lors) avait
soixante-onze ans, cet été-là. Les premiers jours se passèrent en discussions sur de
nombreux sujets et, pendant que Salomon fut absent pour aider des archéologues à
repérer des sites archéologiques, Etienne Pénosway raconta à son neveu plusieurs mythes
que j’ai enregistrés. Ils n’apparaissent malheureusement pas ici, mais j’espère avoir un
jour l’occasion de pouvoir les analyser.
Puis Salomon revint dans la communauté et il alla s’établir chez sa fille durant le
mois de septembre, près du lieu où j’étais. J’en profitai alors pour déménager dans une
petite maison où il n’y avait personne afin de pouvoir le rencontrer à toute heure du jour.
Il venait en effet très souvent me voir et, comme je commençais à me débrouiller en
algonquin, nous pouvions converser de choses assez simples, le plus souvent en(J regardant des livres illustrés sur les animaux et les oiseaux. Cependant, je tenais à
enregistrer les mythes quand nous étions en présence de quelqu’un qui comprenait
parfaitement la langue, le rapport à l’interlocuteur jouant bien entendu sur la forme même
qu’aurait pris l’énoncé sachant que je n’aurais pas compris un nombre considérable de
mots, il n’aurait pas pu me raconter à son aise ces histoires. Heureusement, Salomon
Papatie étant d’un caractère très sympathique et très avenant, il me suffisait d’interpeller
ceux qui passaient sur le chemin et qui avaient un peu de temps libre pour les inviter à
venir s’asseoir devant le micro et à écouter les histoires que Salomon allait raconter. C’est
ainsi que Patnck Gunn, Ghislain Pénosway, Edmond Brazeau et Judith Michel servirent
de «public confidentiel» en venant écouter le vieux conteur. Ce furent de très belles
expériences, où la langue et la culture me paraissaient renaître en éblouissant les yeux des
plus jeunes, et du conteur aussi, bien entendu, ravi de trouver enfin à qui transmettre ces
histoires. Il avait pourtant plus d’une vingtaine de petits-enfants et quelques arrière-petits
enfants, mais le rouet à raconter les histoires était pour ainsi dire toujours arrêté depuis
des années dans toutes les maisons.
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Quant au travail de traduction des récits, je l’avais entrepris plusieurs mois
( auparavant, en janvier 1990, au moment où j’étais entré dans la petite maison de l’île.
C’est là que Jacqueline Michel, un Algonquine alors âgée de 23 ou 24 ans, et née dans
une famille où l’on parlait toujours algonquin, même entre enfants, vint me voir presque
tous les soirs après son travail (au conseil de bande) en arrivant sur un véhicule tout
terrain à trois roues qui lui permettait de passer facilement sur la glace. Elle était très
solide cet hiver là, le mois de décembre ayant été le plus froid en Abitibi-Témiscamingue
depuis l’année où l’on avait commencé à enregistrer les variations journalières de la
météo. C’est ainsi qu’en ré-écoutant les cassettes, nous avons traduit le récit des invasions
territoriales et trois ou quatre autres mythes racontés par Manï Michel. Durant le jour,
j’étudiais ce qu’elle m’avait traduit la veille en essayant d’apprendre la langue. Je ne
disposais alors que de la grammaire que le curé de la paroisse, Edmond Brouillard,
assisté de Marie Dumont-Anichinapéo (1987), avait réalisé en s’inspirant largement d’une
grammaire ojibwa, faite par Paul A. Dumouchel et Joseph Brachet (1942). Je ne la
connaissais pas à l’époque et je ne savais pas non plus que la langue ojibwa était aussi
étroitement apparentée au dialecte que parlent les Algonquins, lequel est d’ailleurs classé
par les linguistes comme un idiome de la langue ojibwa (Rhodes et Todd 1981 5$-59).
J’avais en main une photocopie du Lexique de la langue algonquine de Cuoq, élaboré à
partir du dialecte parlé par les Algonquins et Nipissingues du lac-des Deux-Montagnes et
publié en 1886, une photocopie du Dictionnaire français algonquin de Lemoine, élaboré
semble-t-il au même endroit, ainsi qu’une copie du dictionnaire de McGregor, beaucoup
plus récent, car il fut édité à Maniwaki en 1987. Enfin, je disposais aussi du mémoire de
maÎtrise de Diane Davïault (1982) sur les particules enchâssées (qui servent à relier des
propositions subordonnées ou des compléments de nom à un autre nom, entre autres
emplois), mais cela ne pouvait efficacement servir de manuel d’initiation. Dans son
introduction, Lemoine disait d’ailleurs ceci : «L’algonquin est parlé au Lac-Des-Deux-
Montagnes, à Maniwaki et autres endroits de la Gatineau, ainsi qu’aux lacs Barrière,
Victoria, Témiscamingue et Abbitibi, au Grassy Lake, au Golden Lake et à Mattawa
d’une manière passablement uniforme [...] (Lemoine 1911). Ce travail fut long, difficile
et fastidieux et j’y étais mal préparé, n’ayant jamais eu de véritable formation en
linguistique, lacune que je m’efforçai de combler une fois revenu du terrain.
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Ce n’est finalement qu’en janvier 1991, que je pus enfin envisager de travailler de
façon ininterrompue sur la transcription et la traduction des mythes après que le Conseil
de bande eut obtenu une subvention du Ministère des affaires culturelles du Québec pour
payer te salaire d’une personne affectée à temps plein à cette tâche. C’est ainsi que je pus
obtenir l’inestimable concours d’Hélène Michel, soeur aînée de Jacqueline, alors âgée
d,environ 29 ans, qui parle un excellent français et un tout aussi bon Algonquin. En
procédant de la même façon qu’avec sa soeur, nous écoutions les enregistrements sur des
séquences de quinze ou vingt secondes et Hélène Michel me répétait lentement, et en
prononçant distinctement chacune des syllabes, l’énoncé que nous venions d’entendre.
Quand dix ou douze lignes étaient écrites, elle me proposait une traduction, processus qui
me permettait de l’interroger sur les multiples sens de tel ou tel mot, sur ces différents
emplois, ainsi que sur les synonymes algonquins ou français envisageables. Comme sa
vieille mère, Mani-Louise Michel, était très souvent assise près de nous, nous discutions
aussi avec elle des diverses connotations que pouvaient avoir tel ou tel passage, elles
m’exprimaient ce que l’histoire racontée évoquait dans leur esprit, autrement dit, elles me
montraient comment elles interprétaient le mythe en l’écoutant, expérience qui, on s’en
C doute, me fut extrêmement instructive et qui est partout présente dans les analyses que je
présenterai ici.
Enfin, disons quelques mots sur la présentation des récits. J’ai adopté
l’orthographe que le regretté chef Donat Papatisse utilisait dans ses écrits. De façon très
curieuse, II est le seul qui était capable d’écrire de longs textes en algonquin que tout le
monde comprenait ! Et c’est ce qui explique je m’en suis étroitement inspiré, ayant aussi
travaillé pendant plusieurs semaines avec lui sur des textes que j’avais enregistrés. Ainsi,
Donat Papatîsse ne retenait aucune consonne sonore dans ses écrits, c’est-à-dire aucune
des consonnes qui sont produites avec une vibration des cordes vocales en ne retenant
que les consonnes sourdes (qui sont produites sans vibration des cordes vocales) en un
même point d’articulation de l’appareil phonatoire.
o
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Ainsi, Donat Papatisse n’utilisait jamais les lettres
C
lb! !d/ /g!, en ne retenant que les lettres
/p! ltJ !kl, qui correspondent aux consonnes sourdes, les Algonquins, et les
peuples parlant des langues apparentées, ne faisant aucune distinction phonématique
entre tes consonnes sourdes et sonores
en cri-montagnais, langue algonquienne du Québec, cette même différence de
substance n’est aucunement fonctionnelle. Les sourdes et les sonores constituent des
réalisations phonétiques différentes d’une même unité phonologique, le contexte
n’intervenant pas. il s’agit en fait de variantes libres de la langue. (Martin 1983 40)
Donat Papatisse utilisait aussi les voyelles lai, /e!, iii et loi, sans jamais utiliser le
lui dont les réalisation phonétiques françaises qu’elles expriment sont assimilées aux
phonèmes que cet auteur exprimait avec la lettre loi. Par ailleurs, s’il existe des valeurs
distinctives et oppositÏves entre voyelles longues et voyelles courtes en algonquin, elles
ne se réalisent que dans un petit nombre de mots et elles seront signalées dans le lexique
que je joins à cette thèse en annexe.
Enfin, les annotations que j’ai écrites dans les notes de bas de page l’ont été pour
que je puisse moi-même me souvenir des raisons fonctionnelles qui ont motivé
l’inscription de telle ou telle lettre dans un terme, mais bien entendu, je les y laisse pour
les lecteurs qui s’intéresseraient tout particulièrement aux fonctions lexicales, syntaxiques
et grammaticales que remplissent les différentes unités constituantes du mot et de la
phrase. À ce chapitre, je me reporte à la terminologie et à l’appareil conceptuel d’André
Martinet, puisque, comme on le verra, si je n’ai pas toujours écarté tes notions de la
grammaire traditionnelles exprimées par des termes tels que «complément» ou «verbe
passif» indiquant la fonction grammaticale du terme dans la phrase, ou tels que
«adverbe» et «adjectif», qui indiquent une «partie du discours», j’ai préféré utiLiser les
notions de «monèmes», «modalités», etc. À ce sujet, et pour trouver les références
idoines, on pourra consulter le tableau I qui est présenté à la page suivante.
C
19
LES TROIS GRANDES CATÉGORIES DE MONÈMES
1) les monèmes autonomes4 («qui peuvent figurer en plusieurs positions dans un énoncé»
IPotier: 3321; -
2) les monèmes fonctionnels5 «qui indiquent la fonction d’un autre monème» tibideml) et
qui sont toujours grammaticaux.» (Martinet 1969: 75)
3) les monèmes “dépendants”6 (ibidem : 74) t«monèmes non fonctionnels» comprenant
des monèmes lexicaux et grammaticaux)
A) «qui peuvent recevoir des déterminations» et qui peuvent jouer
le rôle de déterminant d’un autre dépendant («soupe est déterminant
de nzange, dans il mange ta soupe.> (Martinet 1970: 119);
B) «qui ne peuvent pas recevoir de détermination», appeLés
«modalités»7 et qui sont toujours des monèmes grammaticaux (ou
déterminants grammaticaux) (Martinet 1969: 75; Martinet 1969: 23)
«Parmi les modalités doivent aussi être classés les dépendants primaires qui font partie
du syntagme prédicatif. Ils comprennent les modes, les temps, les aspects et les
personnes, dans la mesure où leur signifiant n’est pas syntaxiquement autonome: dans je
te ferai, je, -rai et le sont des modalités.» (ibidem: 75)
TABLEAU I
C
«Dans la syntaxe fonctionnelle de Martinet, un monème autonome est celui qui indique par lui-même,
c’est-à-dire par son sens, son rapport avec les autres éléments de l’expérience à communiquer. On peut le
définir négativement : sa fonction n’est indiquée ni par sa position dans l’énoncé, ni par un monème
fonctionnel. Samedi et enfin sont des autonomes dans : Il est mort samedi. — Enfin, je respire [...J Un
syntagme autonome est une combinaison de monèmes dont la position n’est pas pertinente pour l’indication
de sa fonction. Celle-ci peut être marquée par le sens du syntagme : Je me promène tous les soirs [...1
L’autonomie d’un monème ou d’un syntagme peut être mise en évidence par sa déplacibilité à l’intérieur de
l’énoncé; si l’on compare : J’ai attendu souvent et J’ai souvent attendu, on constate que la fonction du
monème autonome souvent est identique dans les deux cas, quelle que soit sa position dans l’énoncé.»
(Mounin 1974: 47)
FONCTIONNEL: «F...] Un monème fonctionnel, c’est un monème qui a pour rôle de marquer la fonction
syntaxique d’autres monèmes. Dans l’énoncé : Elle part en voyage, le monème en marque la fonction de
l’unité voyage par rapporta l’unité part.» (Mounin 1974: 143-144)
6
. j Chez Martinet, se dit des monèmes qui ne sont ni autonomes, ni fonctionnels, et qui dépendent,
pour l’indication de leur fonction dans l’énoncé, soit d’un monème fonctionnel, soit de leur position par
rapport aux autres éléments de l’énoncé. Par exemple, dans le syntagme autonome : pour ta cause, le
monème cause dépend du fonctionnel pour et dans la phrase : L’hom,ne tua l’animal, la fonction du
monème homme dépend de sa position dans la phrase (Cf. : L’animal tua l’homme.)» (Mounin 1974: 101,
parenthèses de l’auteur)
7«Chez Martinet, le terme désigne exclusivement les déterminants grammaticaux (dont l’inventaire est
limité) d’une unité significative : le pluriel, le «défini», le «possessif», le «démonstratif» sont des modalités
nominales, la marque de la personne, du nombre, du temps sont des modalités verbales (en français).»
(Mounin 1974: 217, parenthèses de l’auteur).
Chapitre 2
C REGARDS CROISÉS SUR LES POPULATIONS
ALGONQUINES DE LA PREMIÈRE MOITIÉ DU XVIIE SIÈCLE.
2.1 Le bassin hydrographique de I’Outaouais
Les chroniques de voyage et l’oeuvre cartographique de Champlain inaugurent
l’avènement de la documentation écrite sur les populations du groupe linguistique
algonquien qui habitaient les régions situées à l’ouest de l’île de Montréal. Ceux que
Champlain appelait Atgoumequins et que les Français appelleront plus tard Algonquins
occupaient une aire de distribution étroitement reliée au bassin de la rivière des
Outaouaïs et de ses principaux tributaires. On pouffait comparer le trajet de cette rivière à
la forme d’un hameçon : considérant que son chas correspond à son embouchure, notre
point de départ se trouve à l’ouest de l’île de Montréat, dans le lac des Deux Montagnes
où cette rivière se gonfle avant de se déverser dans le fleuve Saint-Laurent. Elle
commence à se recourber au confluent de la rivière Maftawa qui communique avec le lac
Nipissing situé à l’ouest et c’est à l’entrée du lac Témiscamingue qu’elle achève de se
recourber en recevant, à partir d’ici, un débit d’eau qui lui provient de régions situées à
l’Est. Son lit passe alors par des plans d’eau qui ont pour noms lac des Quinze, lac
Simard, réservoir Decelles, Grand lac Victoria et réservoir Dozois. En amont de ce
réservoir, le lit de la rivière rétrécit considérablement en longeant celui de la rivière
Capitachouane et il s’approche de ses sources en se ramifiant dans une région qui aura
formé une sorte de plaque tournante fluviale pour les populations autochtones
précolombiennes. Les très nombreux lacs et rivières qui se déchargent dans l’Ouatouais




Source: SOUCY, Jean-Marc. «Le bassin hydrographique de lOutaonais», Histoire de t’Outaouais, sous la
dir. de Chad Gaffield, Québec, Institut québécois de recherche sur la culture, 1994, p. 29. (Cou. Les
régions du Québec; 6)
Fig. 2 — LE BASSIN HYDROGRAPHIQUE DE L’OuTAouMs
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En effet, dans un diamètre qui peut se parcourir en moins d’une journée de
portages et de navigation, se rencontrent ici tes sources de nombreuses autres voies d’eau
qui sont celles des rivières Gatineau, Saint Maurice, Nattoway (qui appartient au bassin
versant de ta baie James) et, enfin, celles de la rivière Chamouchouane (qui se déverse
elle-même dans le lac Saint-Jean)8.
Si la rivière des Outaouais constitue pour ainsi dire l’armature du pays algonquin.
les tributaires qui t’alimentent font aussi partie de l’édifice et c’est en étudiant leurs
ramifications que plusieurs historiens et ethnologues se sont efforcé de localiser les
diverses populations qui en habitaient le bassin. Les coordonnées de la géographie
humaine de l’époque des premiers contacts auront été profondément bouleversées par les
guerres contre les Iroquois qui ont sévi de façon dramatique à partir des années 1640 et
qui ne se sont achevées qu’à la signature du traité de la «Grande paix de Montréal» en
1700. À cause des importants déplacements de populations auxquels elles auront donné
lieu, nous ne disposons que d’un matériel forcément lacunaire qui est constitué par les
relations des Jésuites, les écrits de quelques rares chroniqueurs et par un très petit nombre
de cartes géographiques produites dans les décennies de 1640 et 1650. À ces documents
s’ajoute l’oeuvre littéraire et cartographique que Champlain réalisa à partir de ses voyages
de 1613 et 1615. La première moitié du xviie siècle est donc la période qui m’intéressera
ici dans la mesure où elle pourrait témoigner d’une occupation beaucoup plus ancienne9.
8 Ces paramètres géographiques sont décrits en détails en fonction des routes fluviales qu’empruntaient les
autochtones avant l’arrivée des Européens, dans un ouvrage collectif à paraître bientôt ïntïtulé Terra
ïncognita des Kotakoutouemis et rédigé par Roland Chamberland, Jacques Leroux, Steve Audet, Serge
Bouillé et Mariano Lopez.
L’émergence de cultures proprement algonquiennes dans I’Outaouais méridional peut s’envisager à partir
de l’an 1000 avant Jésus-Christ, année charnière qui marque le passage du Sylvicole moyen (500 av. J. C. à
1 000 après J.C) au Sylvicole supérieur. On associe cette culture naissante à une tradition céramique dite
Pointe-Péninsule : «Dans t’Outaouais, la localisation et la nature des sites Pointe-Péninsule nous montrent
plusieurs petits groupes installés, vraisemblablement du printemps à l’automne, à l’intérieur de petits camps
bordant rivières et lacs. Cet accaparement riverain se traduit par l’élaboration de stratégies de subsistance
autour de la chasse, de la pêche et de la cueillette. L’étendue des activités de pêche est cependant davantage
inférée qu’archéologiquement démontrée, les vestiges probants (os, hameçons...) étant étonnamment rares
[...J L’évolution des populations Pointe-Péninsule se solde, le long de l’Outaouais, par la formation des
bandes algonquines de la période historique. Cet aboutissement culturel, logique, n’en crée pas moins une
situation particutière en ce sens que le reste de la carte des sites pointe-péninsutiens recouvre
principalement l’aire qu’occupera l’lroquoisie à ta période du contact et dans laquelle on retrouve les
Hurons, les Pétuns du sud-est de l’Ontario et tes Iroquoïens du Saint-Laurent rencontrés par Cartier. Rien
ne s’oppose toutefois à ce qu’en période de gestation culturelle, deux groupes appelés à devenir distincts
(Iroquoïens et Algonquiens) aient pu partager la même tradition céramique». Signalons toutefois que
l’auteur de ce texte précise ensuite que l’influence iroquoïenne exprimée dans la confection des poteries est
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2.2 Les diverses acceptions de l’ethnonyme «Algonquins»
La lecture des textes de l’époque n’est pas exempte d’ambiguïtés quant au sens
qu’il faut donner au mot Algonquins dans sa plus grande extension, il semble
correspondre assez bien au terme atgonquien que les anthropologues ont créé pour
désigner un vaste ensemble de peuples apparentés par la langue et la culture. Ainsi, on se
représentait souvent un vaste continuum que l’on distinguait en deux grands ensembles
dits des «Algonquins supérieurs» et «Algonquins inférieurs», ces expressions étant elles-
mêmes étroitement liées au système hydrographique du fleuve Saint-Laurent, puisque
l’adjectif «supérieur» renvoie au grand lac qui porte ce nom et à tous les plans d’eau
successifs qui se trouvaient en amont de Québec, et donc à tous les peuples de langue et
de culture «algonquine» qui se trouvaient associés aux rivières et aux lacs situés en
amont de cette vilLe, bien que Tadoussac soit aussi mentionné «Nous appelons ces
peuples Algonquins Supérieurs, pour les distinguer des Algonquins Inférieurs qui se
trouvent plus bas aux environs de Tadoussac.» (RI 1670 : 78). Jérôme Lalemant, auteur
C d’une relation un peu plus ancienne semblait user du terme «Algonquins» en lui donnant
une acception plus restreinte, parfaitement contextualisée par la géographie et la guerre,
puisqu’il s’en tient à mentionner quelques «Algonquins» étroitement alliés contre les
Iroquois, et tous situés dans des contrées situées à l’ouest de Montréal:
Auant que d’en rendre la raison, il sera bon de remarquer que tout ainsi que sous le nom
d’Iroquois, nous comprenons diuers peuples t...] de mesme aussi sous le nom et sous la langue des
Algonquins nous logeons quantité de nations, dont quelques-vnes sont fort petites et d’autres fort
peuplées, les 8a8iechkarini8ek, les Kichesipirinï8ek ou les Sauvages de l’Isle, pource qu’ils
«profondément influencée par le style céramique des Hurons de l’Ontario», et non pas apparentée à celle
des Iroquoïens du Saint-Laureni (Pelletier 1994: 59-60)
En Abitibi-Témiscamingue, le cadre chronologique est fort semblable, bien que l’auteur que je vais citer
situe cette émergence trois cent cinquante ans plus tard : «C’est à partir de 650 AA qu’un lien direct peut
être établi entre les Anichinabek actuels et tes Protoalgonquins. En effet, bien que les vestiges que nous
pouvons discerner sur une base typologique soient associés aux groupes culturels iroquoïens, il en va tout
autrement pour les vestiges immobiliers qui, eux, respectent scrupuleusement les modes de construction
qui prévalaient parmi les cultures algiques septentrionales. Les foyers comprennent une plate-forme de
sable ou pierre qui supporte l’aire de combustion. Cette façon de faire est typique des nations
algonquiennes, du Manitoba au rivage de l’Atiantique, depuis la fin du Sylvicole moyen. Les Iroquoïens
privilégiaient au contraire le creusement d’une cuvette empierrée pour contenir l’âtre.» (Côté 1995 : 91)
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habitent vne isle qui se rencontre sur le chemin des Hurons, les Onontchatataronons ou la nation
d’lroquet, les Nipissiriniens, les Mata8chkairini8ck. les Sagachiganirini8ek. les Kin$chebiirin8ek.
et plusieurs autres. Depuis la paix faite entre les Annierronnons. les François et leurs Alliez’0, il
s’est trouué pour l’ordinaire quelques-vns lsicl de toutes ces nations à Montreal. (R J 1646: 34)
Certaines mentions présentent un emploi encore pius restreint qtli donne à penser
que la proximité géographique des peuples qui occupaient le bassin de l’Outaouais et de
ses affluents aurait servi de support à l’unification d’un groupe distinct, caractéristique qui
ressort aussi de l’usage qu’ils auraient fait d’un même «idiome»
Il y a icy autour de nous quantité d’Algonquins qui ne cherchent que rendez-vous asseuré, où ils
puissent chasser et viure hors des dangers des ennemis, où ils vont à toute heure. Ils viennent icy
haut [à Trois-Rivières] pour chercher lieu de refuge ne le trouuant pas sur la grande riuière”. où
sont toutes leurs habitudes [...] [je] pense que si l’affaire est bien conduite, dans peu d’années les
Sauuages se rangeront à Ville-Marie en beaucoup plus grand nombre qu’ils ne sont à Sillery. Ce ne
sçauroit estre assez tost pour eux et pour nous s car, quand bien les Mataouechkariniens,
Onontchateronons, Kinonchepirinik, 8e8eskariniens, ceux de I’Isle [Kïtcisipirinisj et autres, qui
C
partent l’idiome de là-bas et s’unissent icy l’hyver proche des Hurons, iroient à Mont-Royal, nous
aurions encore outre les Nepisiriniens, Archirigouans, Archouguets. tous les Algonquins
vniversellement du lac des Hurons, qui sont encore en grand nombre. (Ri 1643 s 61)
La combinaison de ces coordonnées géographiques et linguistiques établissait
peut-être la reconnaissance d’une unité sociale distincte que Champlain aurait bien cernée
en employant le terme Atgoumequins’2. En effet, dans le récit que l’explorateur fit de ses
voyages, les peuples qu’il rencontrait en remontant la rivière des Outaouais y circulaient
très librement et, comme trois de leurs chefs Çfessouat, Nibachi et Iroquet) étaient
directement liés à lui par une alliance militaire qu’ils voulaient renforcer, il me paraît
indubitable que les Algoumequins formaient aussi une unité politique relativement bien
‘° Cette paix aura été de courte durée.
KITCI SIPI est te nom que les Algonquins donnaient eux mêmes à la rivière des Outaouais. Ce syntagme
se décompose de la manière suivante : KITCI «grande». SIPI «rivière».
2 Le terme «Algoumequins» dont faisait usage Champlain proviendrait vraisemblablement d’un mot
employé par les Etchemins pour désigner les Algonquins qui étaient présents à Tadoussac avant un départ
pour une expédition militaire. Ce mot signifierait «nos alliés», d’après Day et Trigger, qui rapportent le
syntagnme verbal elakomkwik «they are our relatives (or allies) (Day et Trigger 1978 s 792), et j’ai trouvé
t dans un petit dictionnaire abénaki-anglais datant de 1884, un terme encore plus proche de la forme utilisée
par Champlain. Ce mot qui apparaît dans une section consacrée à la parenté est celui de Alôgômômek
«The relation», autrement dit «la parenté». (Laurent 1884: 20)
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intégrée. Mais, situons d’abord chacun des groupes mentionnés par Champlain en leur
fief. -
2.3 Distribution des bandes algonquines dans la première moitié du XVW siècle
En partant du lac des Deux Montagnes, la première population algonquine qu’un
voyageur aurait rencontrée eût été celle des Weskarinis. Occupant la rive nord de la
rivière des Outaouais, on les appelait aussi «ceux de la Petite Nation», nom qu’on leur a
peut-être donné par contraste avec la nation des Kitchesipirinis qui aurait été plus grosse
et plus puissante, mais toujours est-il que le nom de «Petite Nation» a aussi été donné à
une rivière sur le bassin de laquelle les Weskarinïs se distribuaient l’hiver (Giguère 1973:
861). Cependant, l’aire d’exploitation du territoire qu’ils s’attribuaient ne se réduisait
vraisemblablement pas à ce bassin car deux autres affluents de l’Outaouais qui sont situés
de part et d’autre de la Petite Nation, Soit la rivière Rouge et la rivière du Lièvre, auraient
pu faire partie de ce territoire. Et rien n’empêche de penser qu’il aurait pu s’étirer jusqu’à
• la rivière Gatineau, située encore plus à l’ouest, là où pouvait commencer le territoire des
Kichesipirinis.
Avant de poursuivre dans cette direction, allons explorer les régions qui se
trouvent au sud de la rivière des Outaouais, sur le versant de l’actuelle province de
l’Ontario. Certains auteurs contemporains ont pensé que la population appelée
Onontchataronons, qui aurait pu avoir été chassée de l’île de Montréal à cause des
intenses conflits qui y auront sévi dans les décennies précédant l’arrivée de Champlain,
aurait habité sur les bords de la rivière South Nation qui se déverse juste en face de
l’embouchure de la Petite Nation. En projetant les limites de ce territoire au delà de la
rivière Rideau (Viau 1993; Ratelle 1993) ou légèrement en-deçà (Day et Trigger 197$),
Viau, Day et Trïgger auraient commis l’erreur de situer leur emplacement trop à l’Est,
alors que Ratelle en projette l’étendue jusque sur les bords de la rivière Trent où,
effectivement, devait se trouver le territoire des Onontchataronons. En effet, les analyses
récentes de James F. Pendergast, établies sur de solides coordonnées, montrent sans
Q l’ombre d’un doute qu’il fallait au moins corriger le tir à partir des «lieues» mentionnéespar Champlain:
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FIG. 3 — BANDS 0F THE OTTAWA VALLEY IN THE iuy 17TH CENTURY AND ALGONQUIN
RESERVES IN 1970, PAR G0RD0N DAY Eu BRUCE TRIGGER, 197$.
Source Gordon M. Day et Bmce G. Trigger, 197$, dans Handbook of North American
Indians, voL. 15 Northeast. B.G. Trigger et W.C. Sturtevant, dir., Washington, D.C.





Source Roland VIAU, 1993, «Les dieux de la terre : histoire des Algonquins de
IOutaouais, 1600-1650», dans Traces du passé. Images du présent. Anthropologie
amérindienne du moyen-nord québécois. M. Côté et G. Lessard, dir., Rouyn-Noranda
Cégep-Éditeur, p. 113.




Source Maurice RATELLE, 1993, «La localisation des Algonquins de 1534 à 1650»,
Recherches amérindiennes au Québec, vol. 23, nos 2-3, p. 26.
o
FIG. 5 — LocAlisATioN DES GROUPES ALGONQUINS ET DE CERTAINES NATIONS VOISINES
AU DEBUT DU XVIIE SIÈCLE, PAR MAURICE RATELLE, 1993.
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Champlain localise tes Onontchataronons sur la rivière des Outaouais, à 80 lieues au-dessus des
rapides de Lachine (Biggar 1925, 2 : 206) et Le Jeune dit qu’ils vivaient au sud des Kichesipirinis
sur Vile Morrisson fJR 18 : 229). La voie sinueuse de l’Outaouais, en passant par le portage du lac
du Rat Musqué, représente environ 125 milles (345 km) de distance des rapides de Lachine. En
utilisant “une lieue d’une heure du chemin”, soit trois milles (Heidenreich 1978a: 104; 1978h : 9),
cette distance équivaut à 71 lieues. Ceci s’accorde bien avec l’estimation de Champlain (80 lieues)
et avec la localisation donnée par Le Jeune. Cette conversion contredit par ailleurs une localisation
des Onontchataronons sur la rivière South Nation, laquelle se jette dans la rivière des Outaouais à
la hauteur de Wendover, Soit à 80 milles (128 km) ou approximativement 27 lieues des rapides de
Lachine.» (Pendergast 1999: 32-33)
Cette localisation des Onontchataronons les rapproche de la rivière Trent qui
coule depuis le lac Simcoe vers le fleuve Saint-Laurent en se déversant dans le lac
Ontarlo, et elle fait de ce groupe te plus proche voisin algonquin des populations
huronnes.
Ils auraient eu pour voisins septentrionaux immédiats une population algonquine
nommée Matoueskarinis (Giguère 1974 :864), dont l’emplacement ne pose pas de
problème puisque la rivière qui aurait été l’artère principale de leur territoire
d’exploitation existe encore aujourd’hui sous le nom de rivière Madawaska, au sud de l’ue
aux Allumettes.
Plus au nord, situés entre les Matoueskarinis et les Kichisipirinis de l’île aux
Allumettes, se trouvaient les Kinonchepirinis, terme facile à décomposer qui signifie «les
hommes de la rivière au brochet» (MNONCE : «brochet», SIPI, [avec élision de la
première syllabe SI—, pour des raisons de mauvaise transcription sans douteJ
«rivière», et —IRINI, forme ancienne de —ININI, qui signifie «homme»). Champlain
aurait rencontré leur chef, un dénommé Nibachi venu le rencontrer au lac au Rat-
Musqué, qui constitue un renflement de la rivière des Outaouais. Pour cette raison sans
doute, la plupart des auteurs qui se sont penchés sur la question (Day et Trigger, 1998,
Ratelle 1993, Viau 1993 et Heidenreich 1976) situent leur territoire de part et d’autre de
la rivière Bonnechère qui débouche dans l’Outaouais à proximité de ce lac.
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Les Kichesipirinis étaient sans doute la plus grosse et la puissante des nations
algonquines. Ils avaient leur campement d’été sur l’île aux Allumettes ainsi que sur l’île
voisine, appelée île Morrisson. Quand Champlain les rencontra pour la première fois en
1603 à Tadoussac et quand il les revit en passant chez eux en 1613 et en 1615, leur chef
était connu sous le nom de Tessouat13. La conversation que les deux hommes eurent en
présence de leurs compagnons respectifs est restée célèbre depuis le compte-rendu qu’en
fit Champlain et que l’on a souvent commenté depuis, puisqu’il révélait un ensemble de
questions sous-jacentes au commerce des fourrures, les Algonquins voulant empêcher
Champlain de poursuivre sa route afin de pouvoir rester les principaux intermédiaires
entre les Français et l’ensemble des populations qui se trouvaient au-delà de l’île aux
Allumettes et que l’on pouvait atteindre en sortant de l’Outaouais par le lac Nipissing ou,
vers le Nord, par les cours d’eau menant à la baie James (Giguère 1973 871 et sq.)
On se rappelle que le Père Lalemant avait mentionné cinq nations parlant le
même idiome, mais Champlain en ajoute une autre qui est celle qu’il appelait
Otaguottouemin. D’après la description qu’il fit des lieux parcourus lors de son deuxième
(j voyage, il semble que cette population fréquentait la rivière Dumoine:
[Nous] rentrafmes dedans vne riuiere qui descend dedans ledit lac, & allasmes amont icelle
quelque trente-cinq lieues, & passames grande quantité de saults, tant par terre, que par eau, & en
vn pays mal aggreable, remply de sapins, boulleaux, & quelques chesnes, force rochers, & en
plusieurs endroicts vn peu montagneux. Au surplus fort desert et sterille, & peu habité, si ce n’est
de quelques Sauuages Algommequins, appelIez Otaguottouemin, qui se tiennent dans les terres, &
vïuent de leur chasses, & pescheries qu’ils font aux riuieres, estangs, & lacs, dont le pais est assez
muny [...] (Gïguère 1973 : 508-509)
On trouve deux mentions de ce peuple dans les relations des Jésuites. La première
est du Père Le Jeune : «Montant tousiours plus haut, on trouue les Kichesipirini, les
Sauuages de l’Isle, qui ont à costé dans les terres au Nord les Kotakoutouemi.» (RI 1640
34). La seconde est du Père Ragueneau: «Vne escoUade de 25. ou 30. hommes estoient
‘ En analysant la cérémonie de la «résurrection des chefs», Rémi Savard s’est demandé s’il n’y avait pas eu
plusieurs chefs qui auraient successivement porté te nom de Tessouat, et il semble qu’il y en ait eu au
moins deux, curieusement borgnes l’un et l’autre (Savard 19%: 25, 72 et sq.).
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allez en marchandises vers la nation des $ta$kot8emi8ek Isicj, ce sont peuples qui ne
Ç descendent quasi jamais vers les François, leur langue est meslée de l’Algonquine et de
la Montagnese.» (Ri 1650: 34)
Or, au cours des recherches que j’ai effectuées avec des collaborateurs oeuvrant
pour la communauté de Kitcisakik et dont j’ai parlé plus haut, nous avons tenté d’établir
que l’appellation Kotakoutotiemis ne renverrait pas à une seule population, mais en
réalité à plusieurs. Remarquons d’ailleurs que la modalité du pluriel est présente dans la
transcription proposée par Ragueneau : il suffit de substituer le /8/ par un 1w! et l’on
obtient —WEK. En fait, deux types de données complètement différentes viennent
renforcer cette hypothèse : les premières sont d’ordre linguistique alors que les secondes
reposent sur des documents géographiques de l’époque.
Ainsi, le terme KOTAKOUTOUEMIWEK (présentée ici avec le suffixe du
pluriel —WEK) comprend sans l’ombre d’un doute les syllabes du monème KOTAK,
qui «équivaut aux pronoms latins : atius, alia, aliud, et alter, altera, atterum
Koiakak, d’autres, tes autres t.. .1
Andi kotak ki makisin ? où est ton autre soutier ? [...J» (Cuoq 1886 : 186) (voir ce terme dans le
lexique)
Que signifie alors le segment —OUTOUEMI ? Disons d’abord qu’il faudrait le
détacher du monème KOTAK à partir du moment où l’on reconnaît qu’il s’agit d’un terme
distinct qui serait déterminé par celui-ci. La langue algonquine s’étant quelque peu
modifiée depuis cette époque et les transcriptions ayant été faites selon l’oreille de
chacun, on pourrait faire l’hypothèse que le second segment comprend le monème ATA,
qui signifie avec, en compagnie de, auquel s’ajoute le monème —WAAM pour former le
verbe ATAWAAM, qui signifie, selon Cuoq, alter sur l’eau avec un autre, c’est-à-dire
alter sur l’eau en étant accompagné.
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(J Voyons d’autres exemples donnés par Cuoq: -
«PI ATAWAAMICIN, viens avec moi, avec nous, par eau [...]»
«ATAWAAMOK, (terme d’astronomie), tes trois Rois.» À cela, Cuoq ajoute la note
suivante: «Les étoiles de cette brillante constellation ont paru aux yeux des Algonquins,
comme autant de navigateurs voguant de conserve [sic] sur l’océan des Cieux, et de là le
nom qu’ils leur ont donné : atawaamok [ils voguent ensemble]. C’est le Baudrier
d’Orion.’4» (Cuoq 1886: M)
KOTAKOUTOUEMIWEK (au pluriel) pourrait alors provenir de KOTAK
ATAWAAMOK’5 en signifiant les autres qui voguent ensemble. Cette appellation aura
pu être motivée par le fait que le segment de la rivière des Outaouais qui va du lac
Témiscamingue jusqu’à ses sources aura constitué une importante voie de communication
dans les temps précolombiens16. Sur une carte géographique élaborée vers l’an 1640 à
partir d’informations de voyageurs hurons, qui est connue sous le nom de carte Nouvelle-
C fraîwe17, on compte au moins trois ethnonymes qui s’échelonnent sur ce segment de la
rivière des Outaouais18. Il y a alors lieu de penser qu’il faille compter ces trois
populations sous l’appellation de Kotakoutouemi. On pourrait peut-être encore y en
14 On trouve une confirmation de celle interprétation dans l’ouvrage de Koffi, lequel mentionne que les
Ojïbwas appelaient cette constellation «the “three travelling kings” (Adawomog)» (KohI 1860 119851
119). Bien qu’il avoue ne pas pouvoir identifier cette constellation, les parenthèses sont de lui et il est bien
évident qu’elles renferment le même syntagme verbal utilisé en guise de nom pour ta constellation que
Cuoq, lui, a pu identifier.
La modalité —OK, qui est suffixée au verbe, indique un sujet pluriel, mais la grammaire algonquine
voudrait aussi qu’une modalité du pluriel soit aussi sufftxée à KOTAK (+ —AK) pour que se réalise
l’accord en nombre, comme il se réalise en français, le pronom «autres» étant au pluriel.
16
«À ce jour, il est possible d’affirmer que même si elle apparaît limitée, l’influence des groupes iroquofens
du sud de l’Ontario commence à se faire sentir en Abitibi-Témiscamingue entre 1 000 et 750 AA I... I Les
habitants de l’Abifibi-Témiscamingue participent donc pleinement au réseau économique qui prend sa
source au coeur du monde des Iroquoiens de l’Ontario, comme le montre l’utilisation extensive de
céramiques importées de type Middleport, puis Black CreeklLalonde et finalement HuronlWendat I... I Ce
type de relation n’est pas unique. Quatre cents ans avant l’arrivée des Européens sur le continent, une
sphère d’échanges et d’interaction culturelle très bien organisée diffusait de la poterie iroquofde, fabriquée
dans la plaine du Saint-Laurent, à des populations algonqwennes localisées dans des régions aussi
éloignées que la basse-Côte-Nord.» (Côté 1995 : 89 et sq.)
t7 On ne sait pas qui est l’auteur français qui inséra les ethnonymes de langue huronne sur cette carte et qui,
vraisemblablement l’a dessinée d’après un modèle qui aurait été la carte que Champlain avait faite en 1632.
Mais, l’historien jésuite Lucien Cainpeau l’attribue à la main d’un certain Jean Ménart (Campeau et Lagarde
1987: 370) tandis qu’Heidenreich l’attribue à un certain Jean Bourdon. (Heidenreich 198$ : 7$)
Ces trois ethnonymes seraient-ils en correspondance avec les trois étoiles du Baudrier dOrion?
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ajouter une autre située un peu plus au nord, de même que celle qui est identifiée sous le
nom de Aossond et qui se trouve logée sur le lac Témiscamingue où vivaient les
Timiscimis (RI t640 34) si on donnait une grande extension au concept de «Nord»
quand Le Jeune écrit «Montant tousiours plus haut, on trouue les Kichesipirini, les
Sauuages de l’lsle, qui ont à costé dans les terres au Nord les Kotakoutouemi.» (ibidem
34). En outre, comme le Père Ragueneau disait des Kotakoutouemis que «leur langue est
meslée de l’Algonquine et de la Montagnese», il y a lieu de penser qu’ils étaient, aux
yeux des informateurs kichesipirinis, à la fois semblables et différents, autrement dit du
même et de l’autre. Ainsi donc, sans être aussi intégrés à l’unité socio-politique que
formaient les cinq nations algonquines sommairement identifiées plus haut, les
Kotakoutouemis étaient sans doute alliés avec elles du fait, d’abord, de leurs relations de
voisinage immédiat avec les Kichesipirinis et les Weskarinis, du fait, ensuite, d’une
certaine parenté linguistique et du fait, enfin, qu’ils auraient représenté le dernier chaînon
d’un réseau d’alliés qui occupait tout le système hydrographique de l’Outaouais.
Enfin, on sait que les Cris du Québec appartiennent à la même communauté
linguistique que les Montagnais. Les linguistes appellent leur langue le «Cri oriental»
(Eastern Cree ) et ils la subdivisent en trois sous-dialectes : le Cri de l’Est (East Cree), le
Naskapi et le Montagnais (Rhodes et Todd 1981 : 55). Les Kotakoutouemis se trouvaient
donc à l’intersection de ces deux grands ensembles culturels, mais la question se pose de
savoir si les adaptations écologiques qu’ils auront mises en pratique — et qui seraient le
propre de cette position mitoyenne — ne se sont pas inscrites et perpétuées dans les
formes de l’organisation sociale et, dès lors, traduites au niveau de certains systèmes de
représentation comme le mythe. C’est la problématique que je vais commencer à poser
dans le prochain chapitre en traitant de façon comparative les grands schèmes des
relations écologiques et des éléments d’organisation sociale qui seraient propres aux
populations de ces deux ensembles linguistiques et culturels. Comme on ne pourra faire
l’économie de la dynamique du changement social dans cette perspective, je reposerai le
problème en considérant l’état des lieux durant la période des premiers contacts.
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Chapitre 3
ORGANISATION SOCIALE EU PRATIQUES ÉCOLOGIQUES DES SOCIÉTÉS
ALGONQUIENNES SITUÉES ENTRE LE LABRADOR EU LE LAC SUPÉRIEUR
3.1 Introduction
Les termes «Algonquins» et «Ojibwas» sont entrés en usage après l’arrivée des
Européens, bien qu’une petite population de lac Supérieur appelée Otchibous soit
probablement à l’origine du nom que l’on donnera par la suite aux indigènes qui
habitaient la rive nord du lac Supérieur et qui formaient, selon toutes apparences, une
société distincte et parfaitement bien intégrée. Elle se caractérisait entre autres choses par
la mise en oeuvre d’un vaste système de rapports qui s’inscrivaient dans les cadres d’une
organisation clanique patrilinéaire. Comme les Algonquins sont indéniablement issus
d’une tradition culturelle qui les apparente à celle des Ojibwas, il me paraît nécessaire
d’établir les premiers schèmes de comparaison en contrastant les éléments fondamentaux
de leur structure sociale tout en interrogeant le sens et l’usage des principaux concepts
avec lesquels ils auraient explicitement conçu la réalité sociale. La première partie de ce
chapitre s’élaborera donc autour du monème OTE («couple», «ménage», «famille», etc.),
lequel a donné naissance à un terme important dans la théorie anthropologique : celui de
TOTEM.
3.2 La société clanique ojibwa et sa mythologie
On sait qu’il existait dans la société ojibwa des modes de relations à différentes
catégories d’esprits (esprits-maîtres de certaines espèces animales, esprits tutélaires, etc.,
connus en français depuis le XVW siècle sous le nom de «manitous») qui se
développaient le plus souvent à travers l’expérience onirique de chaque sujet, mais tout
autres étaient tes relations que le même sujet avait par rapport à l’ancêtre «totémique»
dont son clan portait le nom. Ces deux types de relations ont cependant été confondus par
le marchand et interprète Long qui les avait assimilés l’un à l’autre en parlant sans
distinction de relations totémiques. La confusion provient du fait que les esprits-tutélaires
du rêveur sont souvent des esprits-maîtres d’animaux et que l’on se réfère à eux par le
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nom ou le dessin d’un animal, alors que l’on désigne aussi très souvent le clan par un nom(J d’un animal qui en est tout aussi souvent l’emblème.
Lévi-Strauss a dissipé la confusion introduite par Long en décrivant des
ensembles de rapports distincts qu’il situait en inscrivant:
1) la relation de l’individu à l’esprit tutélaire au sein d’un registre qu’il appelait «système
manito» (Lévi-Strauss 1962a: 35 et passim);
2) la relation du clan à l’animal éponyme au sein d’un second registre qu’il appelait
«système totémique».
Le premier système, disait-il, renvoie aux démarches par lesquelles «l’acquisition
d’un esprit-gardien venait couronner une entreprise strictement individuelle, à laquelle
filles et garçons étaient encouragés aux approches de la puberté» (idem : 36). Mais,
,,. considérons d’abord les faits et les notions qui se rattachent au système totémique. En
reprenant l’analyse morphologique du missionnaire Cuoq, Lévi-Strauss nous expose
d’abord le champ sémantique que recouvre le mot totem:
On sait que le mot totem a été formé à partir de l’ojibwa [...] L’expression ototeman, qui
signifie approximativement «il est de ma parentèle» se décompose en ; o initial, suffixe
de la 3e personne, -t- épenthèse (pour prévenir la coalescence des voyelles) -m-,
possessif, -an, suffixe de ta 3e personne; enfin -ote, qui exprime la parenté entre Ego et
un germain mâle ou femelle, définissant donc le groupe exogame dans le niveau de
génération de chaque sujet. On exprimait ainsi l’appartenance clanique : makwa nind
totem “l’ours est mon clan”; pindiken nin dotem : “Entre, mon frère de clan”, etc. (ibid.
29-30)
D’autre part, bien que des ethnologues tels que Goldenweiser et Lowie aient
contesté les thèses voulant que l’animal éponyme soit toujours l’ancêtre du clan auquel il
est rattaché (Gotdenweiser 1914: 465 et Lowie 1936: 141), il arrive encore fréquemment
qu’on lise dans des dictionnaires d’ethnologie que le clan définirait invariablement une
unité regroupant des individus issus par la voie unilinéaire d’un ancêtre mythique. Nous
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devons y regarder de plus près. En ce qui concerne les Ojibwas, Lévi-Strauss mentionne
un mythe, recueilli par Warren au milieu du XIXC siècle, qui assigne aux clans du
poisson, de la grue, du plongeon, de l’ours et de l’orignal une origine reliée à la venue de
cinq êtres anthropomorphes qui, sortant de l’océan, rencontrèrent des Indiens et
décidèrent de rester parmi eux. Postulant qu’il ne «saurait y avoir de rapport direct, fondé
sur la contiguïté» (ibid. : 31), Lévi-Strauss prétend que ces êtres ne sont pas
explicitement à l’origine des clans qui portent leurs noms, l’origine restant «masquée» par
le mythe:
r... J on n’a jamais noté chez les Ojibwa la croyance que les membres du clan fussent issus de
l’animal totémique et celui-ci n’était pas l’objet d’un culte. Ainsi, Landes remarque que, bien que
le caribou eût complètement disparu du Canada méridional, le fait ne troublait nullement les
membres du clan ainsi désigné : “Ce n’est qu’un nom”, disaient-ils à l’enquêteur. Le totem était
librement tué et mangé, sous réserve de précautions rituelles permission de chasse, sollicitée au
préalable de l’animal, et excuses rétrospectives.» (ibidem 33-34)
Cependant, les données auxquelles se réfère Lévi-Strauss proviennent
d’informations recueillies aux xixe et xxe siècles par Warren, Michelson, Jenness et
Landes, or, comme nous allons le voir bientôt, la société clanique avait commencé à se
dissoudre dès la fin du xviie siècle en entraînant la fusion d’unités sociales qui étaient
auparavant distribuées dans des aires d’occupation qui leur étaient propres. On peut alors
penser que l’occultation des origines ait pu porter spécifiquement sur l’enracinement du
clan dans un territoire précis. Ainsi, l’ethnographe Nicolas Perrot, dont les écrits furent
rédigés entre 1680 et 1718, rapporte une mythologie qui décrit avec minutie les voyages
du Grand Castor sur le territoire d’exploitation des Amikoflas, cet auteur stipulant en
outre qu’ils partageaient avec leurs voisins la croyance que le clan des Amikouas était
issu de cet ancêtre:
Les Nepissings, ou autrement dit les Nepissiriniens, Amikoùas et touts leurs alliez asseurent que
les Amikotias, qui signifie descendans du castor, tirent leur origine du cadavre du grand Castor,
d’où est sorty le premier homme de cette nation ; que ce castor partit du lac Huron et entra dans la
riuière qu’on nomme des François. Ils disent que l’eau venant à luy manquer, il y fit des escluses
qui sont à présent des rapides et des portages. Quand il fust arrivé à la rivière qui prend son origine
du Nipissing, il la traversa et suivit plusieurs autres petits ruisseaux qu’il passa. Il fit ensuitte une
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petite digue de terre, mais s’apercevant que le courant des eaux le pénétroit d’un costez, il fut
obligé de faire des escluses de distance en distance affin d’avoir suffisamment de l’eau pour passer
j... J Ayant ainsy passé plusieurs années dans ses voyages, il voulut remplir la terre des enfans qu’il
laissait, et qui s’estoient multipliez partout où il avoit passé, en s’enfournant dans les ruisseaux
qu’il avoit découverts dans son chemin, et arriva enfin au-dessus des Calumets. Ce fut là qu’il fit
pour la derniere fois des escluses et que, en retournant sur ses pas, il vit qu’il avoit formé un beau
lac et mourust. Ils croyent qu’il est enterré au nord dc ce lac, vers l’endroit où la montagne paroit
aux yeux comme la forme d’un castor, et que son tombeau y est ; c’est pourquoy ils l’appellent le
lieu où repose le castor tùé. Quand les nations passent par là, ils l’invoquent et envoyent de la
fumée en l’air pour honorer sa mémoire, et le prier de leur estre favorable dans la marche qu’ils ont
à faire. (Perrot 1973 20).
Mais un mythe comme celui du Grand Castor n’a de valeur qu’au sein d’un
ensemble de mythes : il ne fait qu’ajouter une tonalité propre à la voix des Amikofias
dans l’énoncé que le groupe dans son ensemble profère sur ses origines. Perrot lui-même
aura compris les choses ainsi puisque c’est à l’échelle de tout le groupe qu’il a reconstitué
le message de celle mythologie:
Après la création de la terre, touts les autres animaux se retirèrent chacun dans les lieux les plus
commodes qu’ils purent trouver, pour y avoir leur pâture et leur proye. Les premiers estant morts,
le grand Lièvre fit naistre des hommes de leurs cadavres, mesme de ceux des poissons qui se
trouvèrent le long du rivage des rivières qu’il avoit formées en créant la terre. Car les uns tirèrent
leur origine d’un ours, les autres d’un élan, et ainsy de plusieurs différents animaux; ce qu’ils ont
fermement crû avant d’avoir fréquenté les Européans, persuadez qu’ils tenoient l’estre de ces sortes
de créatures, dont l’origine estoit tel [sic] qu’il a esté cy-devant exposé t...] Vous les entendez dire
que leurs villages portent le nom de l’animal qui leur a donné l’estre, ainsy que de la gnie, de l’ours
et autres animaux (Perrot [1973] : 5-6)
En «fondant la différence comme différence» par une évocation des origines
(Lévi-Strauss 1962b: 305), la mythologie clanique du xviie siècle opposait et reliait les
unités constituantes à l’horizon d’un réseau de distribution territoriale qui était au
fondement du système. En effet, selon l’ethnohistorien Harold Hickerson, les unités
sociales, appelées «nations» par les Français du xviie siècle, auraient toutes été autant de
groupes claniques qui ressortissaient à une aire d’occupation précise:
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L’un des traits frappants à propos des “nations” énumérées par les Jésuites et autres [auteurs] de
ces millésimes [les écrits du milieu du 17e siècle], c’est que la majorité d’entre elles portent des
noms d’animaux, ou font référence à des animaux, parfois sous forme de surnoms [...] Ainsi,
Nouquet et aussi Macomilé, c’est l’Ours (...J; Marameg, ou Matanas, c’est la barbue; Mikinac c’est
la Tortue [...J Amikouai, c’est le castor [...] Mantoue, c’est la martre [...], Ouasouarini ou
Schéma reproduit à partir de celui de E. S. Rogers dans «Southeastern Ojibwa»,
Handbook ofNorth American Indians, vol 15: Northeasl B. G. Trigger et W. C.
Sturtevant, dïr. Washington, D. C. : Smithsonian Institution, p. 761
19Cet ethnonyme dérive sans doute du verbe WASWA,E, «pêcher au flambeau».
20 Edward S. Rogers donne aussi tes noms des Omisagai (Missisauga, qui dérive sans doute de MIS ou
MIC «grand» et SAKI, «embouchure d’une rivière»), peuple qui était représenté par l’emblème de l’aigle
dans tes traités signés avec les Français [Havard 1992: 193], des Nikikouek (la loutre), des Achiligouan et
Outchougai (le héron), mais l’identité de l’animal éponyme est moins certaine en ce qui concerne ces
derniers [ce terme dérive peut-être de ACHIGAN, nom d’un poisson du genre Micropterus que les Anglais
appellent black-boss (Cuoq 1886: 12). Enfin, le nom du groupe des Outchibous [Ouchipoê], tenue qui
pourrait se traduire par «la voix de la grue», selon certains ou par «humeurs de bouillons, selon d’autres
[Cuoq 1886 : 293) se serait imposé
— chez les autochtones comme chez les blancs — pour désigner
l’ensemble des groupes qui forment aujourd’hui la communauté linguistique et culturelle appelée «Ojibwa».
Auwusee]’9, c’est le poisson [...1» (Hickerson: 1988: 44)
FIG. 6
— Ewicia’rr DES POPULATIONS DE LANGUE ALGONQUIENNE QUI sor’rr À
L’ORIGINE DU GROUPE ETHNIQUE OJIBWA, DANS LA PREMIERE MOITIE DU XVW SIECLE2°
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En portant l’analyse sur les formes concrètes — historiques — de l’organisation
clanique, Hickerson a tenté de faire ressortir la relation de chaque unité à un territoire
donné. D’abord, en se référant à Schoolcraft et Landes, il soutient en effet que le terme
DODEM (totem) est un «dérivé» de ODE.NA, qui signifie «village». En fait, il est
indubitable que tous les syntagmes incorporant te morphème ODE appartiennent à un
même ensemble de signifiants qui permettent d’exprimer diverses notions de la réalité
clanique (ma famille, mon village, ma tribu), autrement dit le groupe de filiation auquel
Égo appartenait et dont le site de rassemblement estival («le village») se trouvait à tel ou
tel endroit. Ce site où l’animal éponyme mourut était le coeur du territoire d’occupation du
clan.
3.3 Le groupe de descendance
Chaque unité locale a donc une valeur relative au sein du système totémique dans
les rapports qu’elle entretient avec les autres constituants d’une série qui est fondée sur la
contiguïté territoriale, telle que la mythologie en déploie l’étendue géographique quand
elle relate l’avènement d’une multitude de «villages» où vivront les descendants des
ancêtres éponymes. Cette postérité se reconnaît elle-même dans ce que j’appellerai le
«groupe de descendance»2’ en définissant par là t’unïté d’ordre supérieur qui intègre les
unités constituantes du niveau inférieur où se distribuent les clans, lesquels correspondent
au groupe de filiation, c’est-à-dire à l’unité de recrutement d’Égo. En reprenant à
l’anthropologie classique les principes explicatifs d’une théorie de la descendance (Maine,
McLennan, Morgan), l’ethnologue Miche! Verdon conserve de Maine le postulat voulant
que des mécanismes d’agrégation prévalent dans la construction des collectivités
politiques repérées dans les sociétés traditionnelles, ces collectivités traçant leurs
frontières en intégrant à la descendance un autre élément qui est celui de la territorialité:
La territorialité n’est pas un crïtère d’appartenance; c’est un élément employé pour “agréger” ou
rassembler, dans le contexte de certaines activités, des groupes en collectivités plus vastes [...l
Tout comme la territorialité, la descendance s’affiche comme un élément d’agrégation. À
l’encontre de celle-là, toutefois, elle ignore la contiguïté géographique, lui préférant les liens
C
-‘Comme le fait pertinemment remarquer Francis Zimmermann, Je mot «descendance» est, au sens courant,
synonyme de «postérité»; il désigne «l’ensemble des descendants» (Zimmermann 1993 : 40)
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généalogiques reliant les générations ancestrales, que ces liens soient réels ou supposés. Un
C. “groupe de descendance»” lc’estl une méga-collectivité qui prend forme lorsque des groupes sesoudent par le truchement d’une généalogie ancestrale (Verdo 1991 t 22 1-223)
La descendance et la territorialié sont donc des éléments d’agrégation d’un groupe
de descendance mais, en ce qui concerne les populations ojibwas du lac Supérieur, il
apparaît que leurs relations de constituants au sein du groupe de descendance sous-
tendaient aussi des activités par lesquelles un tel groupe se manifestait comme une
«totalité en actes». Ainsi, quand il y avait des tensions entre les maisonnées de clans
différents, une ambassade était constituée pour débattre des litiges, et rien n’était laissé à
l’arbitraire des parties en cause ou des volontés individuelles. Ces ambassades étaient
constituées par les hommes les plus influents du clan, en général des hommes d’âge mûr.
En parlant au nom de leurs clans respectifs, ils employaient le «nous» qui fondait
l’énoncé de la «personne morale» qu’ils représentaient, mais ils le faisaient en invoquant
les principaux motifs de l’alliance. Le prochain extrait illustrera fort bien cet aspect de la
question:
Quand un de leurs alliez a commis un assassin [assassinatJ et qu’il en est reconnu I’autheur, touts
les anciens s’assemblent, forment entr’eux un présent considérable, et l’envoyent par des députez,
pour convenir des moyens d’arrester la vengeance; car ils y sont touts engagez, d’autant qu’elle
regarde particulièrement les premiers de la nation offensée. Ies députez estant arrivez dans
l’endroit où ils sont envoyez, entrent, avec leurs présents, dans la cabanne de celui qui a esté
assassiné [...] Après avoir mangé ce quï leur est présenté, ils produisent leurs présents au milieu
de la cabanne, et demandent que tous les chefs soient appelIez pour les entendre. Quand ils sont
tous venus, ils disent ce qui suit:
Nous sommes ici pour vous confesser le crime commis par un de nos jeunes gens envers un tel
(on nomme alors celuy qui a esté tué). Nostre village n’approuve pas le meurtrier; vous scavez
qu’il y a longtemps que nous sommes alliez, et que vos ancestres et les nostres se sont présentez
les calumets pour fumer ensemble (on cite l’année). Depuis ce temps-là, nos villages se sont
toujours mutuellement secourus contre une telle nation, avec laquelle nous estions en guerre. Vous
n’ignorez pas que nos morts sont dans l’autre monde dans le mesme endroit que les vostres; et si le
ciel a permis qu’un égaré ait renversé ou rompu l’union que nos ancestres ont cii avec vous et que
nous avons tousjours conservée, nous sommes donc venus dans le dessein de prévenir votre juste
ressentiment. En attendant une plus entière satisfaction, ce présent, que nous vous offrons, est
pour essuyer vos larmes; celuy-là pour mettre une natte sous le cadavre de vostre mort, et l’autre,
une écorce pour le couvrir et le mettre à l’abry des injures du temps.
Si les parents du mort ne vouloient pas entendre du tout parler de satisfaction, et qu’ils fussent
dans la résolution d’en tirer absolument vengeance, plusieurs des anciens interviendroient, avec
des présents, pour se rendre médiateurs. Ils représenteroient qu’on se mettroit à la veille d’avoir
une guerre avec des suittes très fâcheuses, et, ayant prié les affligez d’avoir pitié de leurs terres, ils
font connoitre que la guerre estant une fois allumée, il n’y aura plus de seureté en aucun endroit;
que bien des personnes innocentes seront sacrifiées; que les guerriers frapperont sans égard sur
touts ceux qu’ils rencontreront dans leur marche en guerre; qu’il n’y aura plus ny paix ny
asseurance entre les voysins; et qu’enfin l’on verra la désolation si grande, que le frère tem son
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frère, le cousin son cousin, et qu’on se détruiroit soy-mesme; car estant mariez et liez si fortement
C ensemble, on ne se compte plus du village de sa naissance, mais de celuy où l’on est estably.(Perrot [1973] :74—75; les soulignés sont de moi)
Je me suis permis de faire cette longue citation parce qu’elle est fort instructive à
plusieurs égards. D’abord, elle montre que les principaux tenants de la théorie «atomiste»
(Speck, Barnow et Landes), laquelle fut fort populaire pendant plusieurs années chez les
algonquinistes, avaient tort en prétendant que les sociétés algonquiennes n’auraient
jamais connu d’assemblées dirigeantes22. En effet, toute l’argumentation des anciens est
fondée sur le principe que les intérêts des groupes doivent primer sur ceux des parents
offensés, or cette théorie postule que ces sociétés auraient été caractérisées, du plus loin
qu’on les connaisse, par une sorte de quant à soi systématique qui se serait manifesté par
un faible degré de coopération au niveau des relations entre les membres d’une même
bande et au niveau des rapports entre celles-ci. Voyons comment Barnow présentait lui-
même cette théorie en 1950:
[...] il n’y avait pas de coopération économique en dehors de l’unité familiale. Il n’y avait pas de
chasses communautaires [...j pas d’assemblée organisée de chefs, pas de système politique [no
policing system], pas d’organisations militaires permanentes, et pas de symbole d’intégration du
groupe. Chaque homme agissait pour lui-même ou pour sa propre famille, et il y avait peu
d’activités qui liaient ensemble les familles isolées (cité par Hickerson 1967a : 313, ma
traduction).
Une telle analyse de l’organisation soèiale relève assurément d’une lecture
incomplète des faits et la crîtîque qu’en aura faite Hickerson est à mon avis parfaitement
justifiée de ce que, en exhumant les textes français du XV1I siècle, il aura pu faire
ressortir de nombreux aspects de l’organisation sociale qui avaient échappé à la
connaissance des partisans de la théorie atomiste. Pour Hickerson, il s’agissait d’abord de
reconnaître l’existence des clans à l’époque du contact chez les peuples algonquiens de la
rive nord du Lac Supérieur puis de dégager le tissu de leurs rapports en fonction de leur
Dans son livre L’Algonquin Tessouat et la fondation de Montréat, Rémi Savard (1996) montre comment
les efforts considérables que les sociétés amérindiennes déployaient aux XViie et XVIII siècles pour
prévenir la guerre à travers la résurrection des chefs et la céré,nonie des condoléances se pratiquaient dans
un cercle de commettants qui dépassait largement celui des seules alliances matrimoniales. Il apparaît, à la
lumière de ces données, que la solidarité des parties était donc réactivée selon les mêmes schèmes de
références aux morts lorsque les tensions menaçaient les groupes les plus proches et les plus fortement liés,
comme c’était le cas dans l’exemple donné ici.
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appartenance au groupe de descendance. Par exemple, il a montré que la coopération(J entre les clans était étroitement articulée au calendrier des activités économiques. Cette
coopération était particulièrement forte l’été: les territoires de chaque clan se noyautaient
autour des embouchures de rivières où l’on exploitait les meilleurs sites de pêche, et leurs
membres y séjournaient ensemble du mois de mai au mois d’octobre, en subsistant
essentiellement des poissons, qu’ils prenaient au filet pendant l’été, au harpon à la fin de
l’automne (Hickerson 1960: 83). En rassemblant une multitude de données disséminées
dans les milliers de pages des relations des Jésuites, Hickerson illustre ici la thèse que
nous lui reprenons:
A différentes époques, entre 1M! et 1670, Sault Sainte-Marie comptait une population estivale de
1,600 à 2,000 personnes (JR 23 235; 52 213; 54 : 133). Le missionnaire Jésuite Dabton,
décrivit, en 1670, huit peuples séparés, à l’écart d’un groupe de Cris en visite, qui exploitaient les
sites de pêche de Sautt Sainte-Marie en tant qu’invités des Saulteurs. Ces derniers ne comptaient
que 150 des 1,600 personnes rassemblées là [...J Dablon soutient que les Nouquet, Marameg et
Outchibou, en provenance des territoires adjacents du nord et du sud de Sault Sainte-Marie,
avaient été autorisés par les Saulteurs à s’établir de façon permanente au Sault, ce qui indique une
étroite communauté d’intérêts entre ces quatre groupes (Hickerson 1960 : 84, ma traduction)
En fait le groupe de descendance aurait pu réunir au minimum quatre clans
particulièrement liés les uns aux autres comme cela ressort du prochain paragraphe que
j’extrais des Relations des Jésuites, mais sans doute davantage, comme le donne aussi à
penser le second paragraphe, où sont mentionnées les populations qui se trouvaient au
nord des îles Manïtoulin, sur le versant septentrional du lac Huron:
Les premiers et naturels habitans de ce lieu sont ceux qui s’appellent Pahoûiting8ach irïni, que les
français appellent Saulteurs, parce que ce sont eux qui demeurent au Sau!t comme dans leur Pays,
les autres n’y étant que comme emprunt; ils ne sont que 150 âmes ; mais ils se sont unis à trois
autres Nations, qui sont plus de cinq cens cinquante personnes, auxquelles ils ont fait comme
cession des droits de leur pays natal ; aussi y résident-ils fixement excepté le temps qu’ils vont à la
chasse. Ceux qu’on appelle les Nouquet se rangent pour cela du côté du Sud du lac Supérieur, d’où
ils sont originaires, et les Outchibous avec les Mammeg du côté du Nord du même Lac, qu’ils
regardent comme leur propre Pays.
Outre ces quatre nations, il y en a sept autres qui dépendent de cette Mission [Sault-Sainte-Marie]
ceux qu’on appelle Achiligoûians, les Amicoures, et tes Misssisagues, font icy la pêche, vont à la
chasse dans les Isles et sur les terres des environs du lac Huron; ils font plus de quatre cens ames.
(RI 1670: 79)
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3.4 Les Algonquins et le totémisme
C
Mais trouve-t-on quelques vestiges d’un pareil groupe de descendance chez les
Algonquins qui occupaient le bassin de la rivière des Outaouais ? On peut se reporter au
texte de Perrot, mais il faut dire qu’il est souvent difficile de bien savoir de quels
«Algonquins» il parle. Son récit sur les pérégrinations du Grand Castor mentionne
expressément la région du nord du lac Huron où se trouvaient les AMIKOUEK (appelés
AMICOURES, dans la citation précédente), mais cette illustration pourrait aussi
s’appliquer aux populations regroupées autour des Saulteurs qui étaient leurs voisins
immédiats à l’ouest.
Rappelons-nous d’autre part que certaines populations de ces deux régions nous
sont connues par des noms qui ne comportent aucune relation à un animal éponyme : on
a vu que le nom des MISSISSAUGA renvoie explicitement au site de l’embouchure d’une
rivière qui se déverse dans le lac Huron, alors que, comme on vient aussi de le voir, les
Saulteurs étaient connus dans leur langue sous le nom de PAHOÛITINGOUACH IRINI,
terme qui peut se traduire par «les hommes du rapide» (voir PAWITIK dans le lexique et
Rogers 1978 769). Mais rien n’empêche que ces populations aient eu comme emblème
un animal qui représentait le groupe comme groupe de filiation, c’est-à-dire comme clan
unilinéaire. Dans cette perspective, des dénominations comme celles-ci permettaient
peut-être aux étrangers de désigner des unités sociales bien localisées sur le plan
géographique, mais la référence à l’emblème clanique nous serait alors restée dissimulée
par cet usage. Ainsi, parmi les six nations algonquines qui ont été recensées dans le
chapitre précédent, il en est trois sur lesquelles il est difficile de se prononcer à partir des
données linguistiques, Onontchataronons étant un mot huron (qui renvoie certainement à
l’idée de «montagne»), Kinonchesipirinis signifiant «tes hommes [du] brochet», mais on
ne sait s’il s’agit de l’ancien nom d’une rivière ou le nom d’un éponyme qui serait ce
poisson, alors que le nom Kotakoutouernis semble renvoyer à l’image de gens allant en
canot. Ces données donnent peu de poids à l’hypothèse d’une éponymie animale chez les
Algonquins et les deux populations qui restent nous sont connues par une référence
C Selon Chamberlain, la signification de ce nom pourrait etre “river with several outlets” (Rogers 1978
769)
44
toponymique. Ce sont celles des Kichesipirinis, les «hommes de la grande rivière» et
celle des Matoueskarinis, ce nom étant très vraisemblablement formé des monèmes
MATAWA et —IRINI, le premier véhiculant le concept de «confluent»24 à quoi s’ajoute
celui des «hommes» : il signifie donc «les hommes du confluent», la rivière
MADAWASKA étant encore aujourd’hui le nom d’un affluent de la rivière des Outaouais
qui suit un tracé plus ou moins paralJèle celle-ci à la hauteur de l’île aux Allumettes.
Faut-il en conclure que les Algonquins étaient dépourvus des références éponymiques
qui étaient celles du système totémique ojibwa ? Pas nécessairement, ou disons plutôt
qu’ils ne les utilisaient sans doute pas de la même manière.
Si ce système implique automatiquement un groupe de descendance comme celui
qui semble avoir relié les populations ojibwas entre elles, on ne trouve rien dans les
chroniques de la première moitié du xviie siècle qui en attesterait l’existence, ni rien
d’aussi probant que ce que suggèrent les données exposées ici pour étayer la thèse qu’un
tel groupe existait chez les Ojibwas. Et alors que de nombreuses observations
ethnologiques faites au xxe siècle chez ces derniers montrent que la référence au clan
servait encore de critère pour discriminer les conjoints permis et prohibés, il ne
subsistait aucun vestige de cette institution chez les ALgonquins de Kitcisakik (si jamais
elle y a existé) quand Davidson y séjourna en 1926, et je n’ai moi-même rien trouvé qui
puisse infirmer le constat de non-lieu qu’avait fait cet ethnologue. Pourtant le monème
OTE, à l’origine du concept de «totem» est usité dans la langue algonquïne et les
commentaires que Lévi-Strauss aura faits au sujet de ce mot proviennent, on s’en
«CONFLUENT. Endaje mâtwang. lly a confluent, mâtawan.» (L.emoine 1911, à l’entrée «confluent»)
> Voir Dunning (1959: 79 et sq.), ainsi que Halloweli qui admettait cette fonction, mais en soulignant que
le système terminologique avait beaucoup plus d’importance que la référence clanique à cet égard «[...] a
generefion status ïs implied in the use of ail terms. As a consequence, sexual relations or marnage between
classes of relatives belonging to different kinship generations violate the incest taboo. Titis fact, combined
with the existence of patrilineal clans and an awareness that it is wrong to marry anyone of the same clan,
means that it ïs the effective operation of kinship system rather than any mie of clan exogamy considered
independentiy that exerts the primary normative force in Ojibwa social relations. As a matter of record,
there are extremely few violations of clans exogamy in my genealogies.» (Hallowell [19921 : 521)
«For the present day, the writer can emphatically deny the existence of a totemic organization among the
Tête de Boule, Grand L.ake and L.ake Barrière peoples. Among the Tête de Boule I have repeatedly
inquired for traces of this institution but have neyer bcen able to secure even the slightest hint that totems
had ever been known. The same cnn be said for the Grand Lake and Barrière bands. With the latter I took
considerable pains to describe the totemic organization and its significance to a congress composed of very
nearly aIl of the men of the Grand lZake band as weil as two visitors from Lake Barrière who were
assembled for the purpose. Alt seemed deeply interested in this subject, many were outwardly amused at
the peculianities of such a strange institution, but in the end ail were of a unanimous opinion that they neyer
heard of the existence of such among their people.» (Davidson 1928 :71)
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rappelle, du Lexique de la langue atgonquine de Cuoq. Mais celui-cï signale dans cet
ouvrage qu’il citait l’abbé Thavenet «missionnaire au lac des Deux Montagnes au début
de ce siècle» (c’est-à-dire au début du XIXe), et il faut préciser que les locuteurs de
langue algonquine qui s’y trouvaient provenaient de communautés algonquines
proprement dites, mais aussi nipissingues27. Il est possible dès lors que ce soit par ces
derniers que fut introduite la glose de Thavenet sur le monème OTE, mais ce terme
présente une telle extension dans les différents emplois où on le trouve qu’il aura pu
définir plusieurs niveaux d’organisation sociale et recevoir plusieurs acceptions, non
seulement en fonction des situations de discours, mais sans doute aussi selon que ce
fussent des Ojibwas, des Nipissingues ou des Algonquins qui l’employaient, et il en serait
encore de même aujourd’hui. Retournons donc au texte de Thavenet cité par Cuoq dans
son lexique:
Ote, famille. Je crois que ce mot vient de TE, coeur, parce que les personnes qui composent une
famille, sont censées avoir le même coeur, les mêmes sentiments. OTE, pris à la lettre, signifie le
père, la mère et les enfants ; par extension , il signifie toutes les personnes qui y vivent dans un
même logis, sous un même chef, et en un style de gouvernement, il signifie race, tribu [41 (Cuoq
1886:312)
Le monème dépendant OTE peut aussi être affixé à des nombres, des pronoms
personnels et à d’autres noms propres en signifiant couple, ménage, famille:
Ningotot, nijotote, nisotote; 1, 2, 3 couples [...J
Piien kitote, Pierre et saftmme [...J
Tipanvis,i, former une famille séparée, faire ménage à part, se mettre en son particulier, se
marier s’établir [...] (ibidem: 311-312, mes soulignés)
27 Ainsi, en décrivant brièvement l’histoire de cette mission dans un autre ouvrage, intitulé ANOTC
KEKON («De choses et d’autres»), l’abbé Cuoq rapportait ceci : «La mission du lac des Deux-Montagnes
n’est pas la seule qu’ait établie le Séminaire de Saint-Sulpice. Plusieurs d’entre elles l’avaient précédée
auparavant [...J En 1704, la diversité des langues occasionna une nouvelle séparation et donna lieu à de
nouveaux établissements. M. Lascaris d’Urfé fonde alors sur la paroisse de Sainte-Anne-du-bout-de-lîle,
dans un lieu appelé depuis, de son nom, “l’Abbé Durfé,” une petite mission pour les Algonquins, tandis que
M. Charles-René de Breslay rassemble à l’île-aux-Tourtes, un nombre assez considérable de Nipissingues,
pour la plupart encore paiens t...] (Cuoq 1893 : 170),
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Q Et on se rappelle qu’il peut aussi signifier «village». Ainsi donc, du couple à la
«tribu», plusieurs niveaux d’association ou de coopération sociale sont envisageables en
autant qu’ils impliquent au moins un lien d’alliance matrimoniale qui, théoriquement,
devrait engendrer l’instauration d’une famille et agrandir la parentèle de celles qui sont en
place. Comme on connaît surtout le terme dans son emploi de monème dépendant préfixé
par un pronom personnel (ni-t-otem, ma famille oit ma bande ou ma tribu), il renvoie le
plus souvent au groupe de filiation d’Égo en tant qu’unité de recrutement permanente qui
perpétue un lien de descendance symbolisé par la référence à l’animal qui en est
l’emblème le terme implique donc aussi, dans son usage le plus fréquent, un lien de
parenté généalogique réelle ou fictive.
Posons ensuite que la référence à un animal éponymique n’implique pas
nécessairement que celui-ci symbolise un groupe de filiation qui soit un clan, puisque les
28 Et tant qu’à traiter du problème, aussi bien faire profiter au plus grand nombre de lecteurs certaines
recherches d’archives que j’aurai faites, puisqu’il est un autre texte de Cuoq, mais peu connu celui-là, qui
apporte aussi des précisions sur la question, entre autres choses sur le plan phonologique:
«Le TOTEM est-il exclusivement propre à certaines nations d’Amérique ?
Avant de répondre à cette question, je dois faire observer que totem est pour la langue algonquine ce que
seraient pour le français, des mots du genre de ceux-ci : tho,nme, toiseau ; c’est-à-dire que trompé par la
liaison du mot précédent, on a cru qu’il fallait écrire ni totem, ki totem, absolument comme quelqu’un qui se
guidant uniquement d’après la prononciation, écrirait: grut thomme, charinan toiseau. II est à regretter que
plusieurs écrivains de mérite aient pu commettre une pareille méprise. Ce n’est ni totem ni dodem, mais
bien OTEM. OTEM est le possessif de OTE et ne s’emploie jamais qu’avec les personnels : nind otem, kit
otem, ot oteman. Ex: A8nen kit otem ? quelle est ta marque de ta famille ? — Mak8a nind otem, c’est
l’Ours qui est ma marque, je suis de la bande de l’Ours, je porte un ours sur mes armes; A8enen kit otemi8a
kina8a ? De quelle bande êtes-vous, vous autres ? — Amik nind oteminan, nina8int i nijiâng ; 8m dac,
Mikinak ot oteman, nous sommes de la bande du Castor, nous deux ; et lui, la Tortue est sa bande ; Ondas.
kit igom, kina8a, Mikisi, Pimisi, 8ik8as 8eiotemieg, on vous appelle, vous tous qui êtes de la bande de
l’Aigle, de l’Anguille, du Bouleau.
Ce terme de blason se prend aussi quelquefois dans le sens d’individu de la même tribu ou bande
tcinago ningi otisik pejik nind ote,n, hier, je reçus la visite de quelqu’un de ma tribu ; pindiken, nind
otemiman, entre, toi, qui est de notre tribu.
Ainsi parlent les Algonquins et les peuples qui leur sont congénères. Les autres nations indiennes
de l’Amérique se servent d’autres termes pour exprimer les mêmes idées. Toutes sont divisées en diverses
tribus qui se distinguent entr’elles par un blason particulier. Les Iroquois du Sault St. Louis, principal
village de cette nation, se partagent en six bandes commandées chacune, par un Grand-Chef; ce sont les
bandes de la Tortue, du Loup, de l’Ours, de l’Alouette, du Calumet, du Rocher.
C En iroquois, le mot qui correspond à totem des Algonquins, est Ohni sahtaroten ? De quelle
bande es-tu? — Keniahten. akk8aho, akskere8ake, akenesiio, aksennakehte, akenenhiotronon, je suis de la
bande de la Tortue, du Loup, de l’Ours, de l’Alouette, du Calumet, du Rocher. (Cuoq 1869: 106-107)
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gloses de Thavenet montrent que le terme pouvait aussi s’appliquer à de petites unités
comme le couple et le ménage, mais on sait que dans la période qui nous intéresse, les
couples ne vivaient pas seuls (ou seulement qu’en des circonstances exceptionnelles)
puisqu’ils partageaient leur existence avec d’autres parents et l’on sait en outre que, chez
les Ojibwas, à tout le moins, ces personnes étaient sélectionnées dans la parenté
patrilatérale du mari. Si tel était le cas chez les Algonquins, étant donnée leur étroite
parenté culturelle avec les Ojibwas, l’OTE aurait pu se recouper avec la lignée familiale
du mari et se traduire, sur Je plan organisationnel, par une structure de coopération
impliquant des frères et des cousins patrilatéraux qui se reconnaissaient tous comme
membres d’un même groupe. On pourrait imaginer alors trois ou quatre lignées familiales
ayant chacune son emblème et réparties en autant de maisonnées hivernales au sein d’une
même bande. Mais, comme on va le voir bientôt, la résidence virilocale et une structure
de coopération fondée sur la parenté patrilinéaire auraient prévalu chez les Algonquins de
l’Outaouais inférieurs et cela implique quasi nécessairement que l’ensemble des lignées
aient formé un groupe patrilinéaire.
Revenons donc au cas des Kichesipirinis pour lequel on a un peu plus de
documentation. On sait qu’ils furent sous la commande d’un chef (ou d’une succession de
chef(s) nommé(s) Tessouat, et il serait étonnant que ceux-ci aient pu exercer l’influence
et l’autorité qui paraissent avoir été les leurs s’ils n’avaient été à la tête de leur bande
comme à la tête d’un groupe de parenté, le chef ayant été une sorte de chef de famille qui
aurait représenté toutes les lignées du groupe, en théorie généalogiquement liées. Parmi
les raisons qui motivent cette assertion, je tiens compte du fait que les Hurons appelaient
les Kichesipirinis du nom de HEHONKERONON (y. la carte «Nouvelle-France») ou
HONKERONONS (Sagard [1998 : 326]) selon une autre transcription. D’après Pierrette
Lagarde, ce terme signifie «aux outardes» (Campeau et Lagarde 1987 : 421) et dans son
lexique de la langue iroquoise, Cuoq écrit ce terme en le faisant précéder d’un 1k!
«KAHON, outarde» (Cuoq 1882 : 9), or c’est par l’emblème d’un oiseau qui est, selon
toutes apparences, la bernache canadienne (Branta catw%ensis) (Godfrey 1972 $5),
improprement appelée «outarde» (Cuoq 1882 162) que sont représentés les
J’entends par là les Algonquins qui se répartissaient en aval du lac Nipissing, ce qui comprend cinq des
nations recensées dans le chapitre précédent, à l’exception des Kotakoutuemis.
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«Algonquins» dans le traité de la Grande paix de Montréal conclu en 1700 (Havard 1992
( : 194). Cet emblème est d’ailleurs accompagné de la figure d’un être humain qui
représente peut-être une autre nation de ce peuple (les Weskarinis ?), mais si cet oiseau
représente bel et bien les Kichesipirïnis, il faudrait le considérer comme leur emblème
«totémique», en dépit du fait que cette population nous soit connue par un ethnonyme
fondé sur une notion de ta géographie physique. Si cet emblème représentait l’ensemble
des Kichesipirinis, je croirais qu’il y a lieu de penser qu’on ne saurait écarter le lien de
parenté qui semble inhérent aux notions que recouvre le concept OTE et que, en
conséquence, il symboliserait un groupe de filiation patrilinéaire. Logiquement,
l’existence d’un clan exogame appelle automatiquement que celui-ci soit articulé à
d’autres et il y aurait alors lieu de penser que les Algonquins de l’Outaouais inférieur
auraient eux aussi formé un groupe de descendance comparable à celui que je postule en
ce qui concerne les Ojibwas.
Je n’inclus pas les Kotakoutouemis à l’intérieur de ce groupe parce que, comme je
l’ai exposé dans le chapitre précédent, les documents de l’époque donnent à penser qu’ils
étaient non seulement éloignés de cet ensemble sur le plan géographique mais qu’ils
étaient aussi en retrait sur le plan culturel (à cause des différences linguistiques) comme
sur le plan des activités commerciales et politiques. Du reste, l’usage de monème
dépendant OTE dans ses emplois de terme préfixé par un pronom personnel (ni-t-otem,
ki-t-otem, o-t-otem, ma famille, ta famille, sa famille), qui sont les formes véhiculant les
concepts de «famille» et «tribu», sont inconnues chez les Algonquins parlant le dialecte
du Nord. Je me souviens de la surprise et de la gêne d’un de mes traducteurs quand il
découvrit qu’il n’existe pas de terme spécifique pour exprimer notre notion de «famille»
dans son dialecte. Comme je l’invitais à demander à son vieil oncle comment cela
pourrait se dire, celui-ci nous répondit que l’on énoncerait le plus souvent cette idée en
disant par exemple : «Franck o-nitcanican», les enfants de Franck, mais je crois que, le
plus souvent, on désignerait une famille en songeant bien sûr aux enfants, mais aussi à
tous ceux qui cohabitent avec un leader comme «Franck» (c’était le nom du père de notre
informateur) dans un camp de chasse hivernal. Dans les deux lexiques que l’on a produits
au Lac Simon en 1987 et en 1999, on ne trouve aucune entrée française indiquant le mot
«famille» dans la section consacrée à la parenté (ni non plus, du reste, de mot algonquin
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exprimant le concept de «parenté»). Cela ne veut pas dire qu’ils sont inexistants ni que la
langue ne puisse fournir de syntagmes permettant d’exprimer ces notions (on verra dans
un autre chapitre qu’il faut leur substituer celles qui noyautent les concepts d’association
et de coopération), mais cela révèle d’une autre manière que les notions rattachées au
monème OTE n’y ont pas la même valeur que chez les Ojibwas du sud30. En fait le
monème dépendant OTE n’apparaît dans ces lexiques que sous les formes PEJIGODENA
qui signifie «un couple» (Dumont et Dumont 1985 : 46), ainsi que ÔDENA et
ÔDENÂCEC, qui signifient respectivement «ville» et «village» (Dumont 1999 : 44),
mais, à la lumière de cette réflexion, la question devrait être reposée en retournant sur le
terrain.
3.5 Le groupe de filiation patrilinéaire ojibwa
À cette époque, les écosystèmes de la région étaient si riches et la faune encore si
abondante que, durant l’hiver 1670-167 1 seulement, plus de 2,400 orignaux avaient été
tués sur l’île Manitoulin (Bïshop 1974: 5). Nicolas Perrot, qui put observer des pratiquesÇ de chasses collectives encore exemptes de fusils, rapporte que l’on clôturait avec des
perches les terrains où passaient les caribous et qu’on les forçait à se diriger vers des
passages où ils se faisaient étrangler par des lacets à noeuds coulants préalablement
installés31. Cet auteur signale aussi qu’on procédait de la même manière avec les
orignaux, quoique cet animal soit moins grégaire (Perrot 1968 : 54). Il est indéniable que
ces chasses devaient impliquer la présence de plusieurs hommes, les uns pour épouvanter
les bêtes en poussant de grands cris, les autres pour les empêcher de fuir en dehors des
passages piégés. Comme on peut fortement le supposer à partir des pratiques observées
dans les époques ultérieures, ces équipes de chasseurs étaient vraisemblablement
3° Je précise la référence au «sud», parce que ce champ conceptuel se présente à peu près de la même façon
chez les Ojibwas septentrionaul qui n’utilisaient plus le monème OIE pour parler de la famille, comme le
révèle une note de bas de page de Dunning: «Note that there is no use of the generic term for family
(ninga-tooda) which is used by the Southem Ojibwa.» Cet auteur disait aussi dans ta même page : «The
fourth order [dc l’organisation socialel is the family group whose members live together in one tent or
house. I have designated thïs the “commensal unit”. A]though unammed as such, there are two terms which
apply approximately to this uniC A person refers to his home as intawyning or ayntayan, and a mao refers
to his group of dependants as a whole as inkatis-seyan, litteratly “ail of mine”» (Dunning 1959 : 55) Ce
dernier syntagme est l’équivalent de “Frank-onitcaitican”, à ceci près que l’individu de référence n’est pas
Égo, mais le père de famille appelé franck.
31 Des techniques semblables ont aussi été attestées dans des régions beaucoup plus septentrionales et à des
époques plus récentes, chez les Naskapis, par exemple (Denton 1979: 110)
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constituées d’hommes qui appartenaient à la même maisonnée, cette unité sociale étant
( appelée par certains auteurs anglophones «winter huntïng group». La référence explicite
à la saison hivernale indique la reconnaissance d’une modalité particulière de la résidence
qui implique une étroite coopération de ses membres pendant au moins trois saisons
consécutives. En effet, la communauté estivale, qui regroupait les cent cinquante à trois
cents personnes du clan, se fractionnait dès l’automne en une série de maisonnées qui se
dispersaient jusqu’au printemps sur l’ensemble du territoire du groupe. Celles-ci
pouvaient comprendre de quinze à trente personnes réunies autour d’un ou deux aînés, de
quelques chasseurs, de leurs épouses et de leurs enfants. Leur composition était
probablement renouvelée à chaque année au gré des affinités et en fonction des
compétences de leurs membres, comme aussi, sans doute, du nombre de leurs enfants.
Dans un ouvrage qui reste une référence majeure dans le développement des
théories de l’école de pensée dite de l’écologie culturelle, Julian Steward (1955) avançait
que le lien entre résidence patrilocale et le recrutement des personnes dans une bande
patrilinéaire32 résultait des corrélations entre une économie de prédation, fondée sur l’arc
et la lance, et l’exploitation de hardes qui circulent sur des territoires relativement
restreints (Steward 1963 : 124 et passim). Pour illustrer cette thèse qui a inspiré
Hickerson et dont je m’inspire à mon tour, il conviendrait de comparer les pratiques
écologiques des populations iroquoiennes et montagnaises du Québec-Labrador d’une
part, avec celles des Ojibwas d’autre part, compte tenu de niveaux de développement
technologique relativement peu différenciés entre tes trois groupes.
On ne peut affirmer avec certitude que les bandes protohistoriques iroquoiennes
eussent été patrilocales et patrilinéaires avant le début d’un processus de concentration
des populations que l’on peut situer vers l’an 1,000 de notre ère (période dite de l’Oswego
inférieur), mais l’usage de la résidence matrilocale, quoique déjà en vigueur à cette
32[ terme «bande» peut s’appliquer à l’unité clanique ojibwa dans l’acception que lui donnent les adeptes
de l’écologie culturelle. Quitte à préciser, à chaque fois que nous l’emploierons, les limites du cercle de ses
membres et le type de relations qui les unissent, nous retiendrons pour l’instant les caractéristiques
suivantes : «[ta bande patrilinéaire] représente un niveau de d’intégration socioculturelle [assez élevé] car
ses agrégats multifamiliaux [terme que nous appliquerions aux maisonnées chez les OjibwasJ trouvent leur
cohésion non seulement dans les relations de parenté, mais aussi dans la coopération à la chasse, dans la
propriété collective du territoire, et, dans une certaine mesure, à travers des cérémonies collectives.»
(Steward 1955: 122-123)
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époque, se serait intensifié et généralisé durant les périodes ultérieures à ta faveur d’une
série de phénomènes concomitants que l’on peut brièvement décrire de la manière
suivante : les cultigènes, en provenance d’Amérique centrale — maïs, haricots, courges,
en particulier — se répandirent dès 900 A. D. dans les populations iroquoiennes par le
relais des peuples du sud-ouest américain, et, au fur et à mesure qu’elles apprirent à les
adapter aux sols et aux climats de leurs contrées, elles connurent un accroissement
démographique corrélatif d’une production horticole toujours plus importante. D’abord
concentrées sur de riches sites de pêche, plusieurs populations se déplacèrent vers le
sommet de petites collines, d’autres choisirent les sols les plus fertiles (1,000-1,300 A.
D.), mais elles formèrent toutes des hameaux qui, pour la plupart, vécurent en état de
guerres endémiques. À partir de 1400 A. D., les hameaux qui étaient voisins se
fusionnèrent les uns après les autres pour se solidariser contre leurs ennemis en formant
des villages de plus en plus gros, ce processus ayant été soutenu par des politiques
complexes d’alliances qui donnèrent finalement naissance à la Confédération des cinq
nations (Sénécas, Cayugas, Onondogas, Onéidas et Mohawks) (Tuck 1978 ; Trigger 1990
118-155).
C
Ces séquences historiques étant posées, il apparaîtra que les changements dans la
division sexuelle du travail ont imprimé à l’organisation sociale son profil particulier à
partir du moment où la résidence matrilocale fut fermement établie:
Si les femmes demeuraient dans les villages principaux, où elles s’entraidaient dans les travaux
des champs et le soin des enfants, alors que les hommes partaient à la chasse et à la pêche de plus
en plus fréquemment, il était alors plus logique que ce soient les femmes, plutôt que les hommes,
qui habitent ensemble pour former le coeur de ces grandes familles (extended families) [...] Plus
tard, on aurait assisté à un renforcement de la résidence matrilocale provoqué par une nouvelle
division du travail : les femmes et les enfants ne quittaient presque plus les villages alors que les
hommes partaient de plus en plus souvent et de plus en plus loin pour chasser, pêcher, commercer
et guerroyer. C’est aux femmes iroquoiennes que revenait désormais le soin d’assurer le bon ordre
dans le village et ses environs, et de veiller au bien-être des enfants. Les hommes, eux, se





Or, les Ojibwas, qui n’ont jamais pratiqué de façon intensive l’horticulture.
formaient encore, comme nous l’avons vu, des populations qui subsistaient une bonne
partie de l’année des hardes de caribous et d’orignaux, de sorte que, plutôt que de se plier
aux contraintes des travaux agricoles en favorisant d’abord le déroulement des activités
féminines, ce sont aux contraintes des activités cynégétiques qu’ils se seraient pliés en
favorisant d’abord le déroulement des activités masculines. Ainsi, en privilégiant d’une
année à l’autre un renouvellement relativement homogène de l’effectif masculin à
l’intérieur des équipes de chasse, ils se seraient dotés d’un instrument de contrôle
permanent pour exploiter avec un maximum d’efficacité le gibier qui circulait sur un
territoire qu’ils cherchaient à protéger de toute incursion extérieure. Selon Steward à qui
je me réfère toujours, des hommes qui se connaissent depuis l’enfance sauraient mieux
que des étrangers de passage répartir leurs effectifs sur leurs terres de chasse en fonction
de leurs compétences respectives et de leurs affinités mutuelles et, d’autre part, ils
sauraient mieux l’exploiter, parce que, en connaissant à fond le territoire, ils peuvent(J mieux anticiper les trajets migratoires du cheptel (Steward 1963: 135 et passim).
Si cette théorie peut nous paraître vieillie à certains égards, elle pose quand même
un certain nombre de considérations qui me paraissent toujours avoir leur pertinence, à
condition de ne pas s’enfermer dans une perspective centrée sur de soi-disant impératifs
de petits groupes isolés. D’ailleurs ce n’est pas ce que fait Steward, puisque, pour lui,
l’émergence de la bande patrilinéaire implique automatiquement l’exogamie et par
conséquent l’alliance avec d’autres unités:
The hand consïsts of persons who habitually exploit a certain territory over which its
members can conveniently range. Customary use leads to the concept of ownwership. Were
individual familles to wander at iviti, hunting the gaine in neighbouring areas, competition wilt
tead to conflict. Conflict would cali for alliance with other famities, allies being found in related
famities. As the men tend to remain more or less in the territoiy in which they have been reared
and which they are familiar, patrilineally related families would tend to hand together to protect
their game ressources. The territory would therefore become divided among these particular
bands. (Steward 1955: 135)
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Considérons d’abord que, s’il faut protéger le territoire contre toute incursion
extérieure au moment où la bande entrerait en compétition avec des étrangers, il faudrait
aussi que l’ethnologue puisse dire avec précision où se situe la frontière entre l’intérieur et
l’extérieur. Or, on pourrait envisager les choses non pas du point de vue de celui qui
regarde les choses en vertu des seuls intérêts de son groupe de filiation, mais bien du
point de vue de celui qui les regarde en fonction des relations que le groupe entretient
avec les groupes alliés. Ainsi, on se rappelle que les Saulteurs, définis par les Jésuites
comme «les premiers et les naturels habitans de ce lieu» (le Sault Sainte-Marie se trouve
devant le mince détroit qui relie le lac Supérieur au lac Huron) accordaient à leurs voisins
Nouquet, Outchibous et Marameg le privilège de venir exploiter les sites de pêche sur le
territoire où ils demeuraient. J’ai esquissé l’idée que cette étroite association pourrait être
rapportée à l’existence d’un groupe de descendance qui se perpétuait en vertu des
alliances matrimoniales répétées entre les unités participantes, car, en effet, au-delà des
frontières de leur propre territoire d’exploitation — frontières qu’il fallait souvent
traverser quand on poursuivait des animaux errants comme l’orignal et te caribou des bois
—
, ce sont leurs propres beaux-frères que les chasseurs auraient rencontrés, l’allianceÇ matrimoniale garantissant alors mieux que toute autre forme de contrat la sécurité que
procure la bonne entente. Qui songerait à nuire à l’homme qui nourrit sa soeur ou sa fille
avec le gibier pris «chez soi» ? La question vaut la peine d’être posée en ces termes
puisque, justement, il se serait moins agi de contrôler un territoire dont chaque groupe se
serait dit propriétaire, que de contrôler un ensemble de territoires contigus en distribuant
des droits et des devoirs couplés à une liberté d’accès que l’on devait en principe
consentir à tous.
Par contre, à d’autres égards, les faits nous obligent à revoir certaines assertions
importantes des théories de Steward, en particulier en ce qui concerne la rareté des
ressources alimentaires, phénomène qui lui paraît indissociable de l’apparition de la
bande patrilinéaire : «The environment of the patrilineal bands were similar in that, first,
they had limited and scallered food ressources, which flot only restricted population to a
low density but which prevented it from assembiing in large, permanent aggregates.»
(ibidem : 123) Si la rareté des ressources pouvait se manifester fréquemment durant
l’hiver au fil des inévitables mauvaises chasses, et cela malgré une relative abondance de
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gibier au kilomètre carré (par comparaison avec les régions plus septentrionales),
l’argumentation de Steward reste valable pourvu qu’on plaqe le contrôle de ces ressources
à l’enseigne d’un «méta-groupe» qui, lui, tracerait une frontière beaucoup plus nette avec
le monde extérieur : en l’occurrence les Sioux et les Iroquois avec lesquels les Ojibwas
pouvaient compétitionner pour l’accès aux ressources. Mais peut-encore parler de rareté
des ressources quand on lit les pages que les Jésuites ont écrites sur les pêches que l’on
faisait dans ces régions?
Sous-titre de la relation : Des Propriétez et des Raretez qui se trouvent dans te Lac Supérieur, et
premierernent des pesches dtfferentes dont il abonde.
j...] Le côté du Nord est affreux par une suite de Rochers, qui font le terme de cette prodigieuse
chaîne de montagnes, qui prennent naissance au delà du Cap de Tourmente, au-dessous de
Québec, et se continuant jusques-icy, par une espace de plus de six cens lieues de long, viennent
enfin se perdre à l’extrémité de ce Lac [...j
Il est presque partout tellement abondant en Esturgeons, en Poissons blancs, en Truites, Carpes et
Harencs, qu’un seul Pêcheur prendra en une nuit vingt grands Esturgeons, ou cent cinquante
‘S— Poissons blancs, ou huict cens Harencs en une rets [...]
Dans la riuiere nommée Nantounagan, qui est du côté du Midy, il y a tres-grande pêche
d’Esturgeon de jour et de nuit, depuis le Printemps jusques en Automne ; et c’est là où les
Sauvages vont faire leurs provisions ; et vis à vis de cette riviere, au côté Nord, on fait une pêche
toute semblable dans une petite anse, où une seule rets vous fournit en une nuit trente et quarante
Esturgeons
Cette abondance se retrouve encore en une riviere qui est à l’extrémité du Lac À la pointe du
Saint Esprit-Chagouamigong, où demeurent les Outnouaks et les Hurons, on pêche en tout temps
de l’année grande quantité de Poisson blanc, de Truites et de Harencs. Cette manne commence en
Novembre et dure jusqu’après les glaces, et plus il fait froid, plus on pêche [...]
En fait, Steward parlait de ressources «limitées et dispersées», mais en ce qui
concerne les sites de pêche décrits ici, c’est plutôt à un phénomène de concentration
exceptionnelle auquel nous avons affaire s raison de plus pour bien contrôler cette
richesse en se prémunissant contre d’éventuels conflits avec les voisins grâce à
l’application d’un principe d’allocation qui impliquerait, encore une fois, que les mêmes
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partenaires puissent se soutenir mutuellement toute l’année, la réciprocité impliquant une(J extension de la collaboration à la saison hivernale. Le cas des Outaouacs et des Hurons
témoigne lui aussi d’un tel principe d’entraide, mais il exigerait que l’on procède à d’autres
analyses. Néanmoins, ce qu’il faut retenir ici, c’est qu’une telle concentration des
ressources pouvait aussi favoriser l’établissement d’un réseau d’alliances matrimoniales
qui soit corrélatif d’une distribution des bandes patrilinéaires en un même réseau
d’entraide et de protection, mais on pourrait aussi faire l’hypothèse que son émergence
aura aussi été stimulée par l’obligation de se solidariser contre des ennemis de l’extérieur
tels que les Iroquois qui s’étaient eux-mêmes intégrés en unités de plus en plus grandes
pour garantir la paix avec un certain nombre de voisins immédiats.
En résumé, chez les Ojibwas, ce sont donc des concentrations particulières de
ressources qui auront favorisé la résidence virilocale33, celle-ci impliquant presque
automatiquement la constitution de groupes patrilinéaires destinés à garantir un
rendement optimal du territoire, alors que chez les Iroquois le développement de
l’horticulture aura favorisé la résidence matrilocale et l’avènement de lignages et clans
matrilinéaires qui convenaient bien au développement de ce type d’économie.
Mais précisons un chose sur le plan théorique: il n’est nullement dans mon propos
de prétendre que les données des corrélations écologiques s’articulent de la même
manière partout où les contraintes écologiques et la technologie sont comparables. En
effet, comme on va le voir dans le cas des Montagnais-Naskapis dont les territoire
s’étendaient des rives du Saguenay au littoral de l’Atlantique, c’est au contraire un
phénomène de dispersion des ressources cynégétiques qui aura favorisé la constitution de
réseaux d’alliance, mais, cette fois parce que cette société aura misé sur l’interaction des
individus en de multiples points d’insertion de leurs réseaux de parenté.
Concentration estivale du poisson et concentration hivernale du caribou: «t...] te caribou des bois est une
espèce grégaire dont la taille des groupes est en pulsation au cours du cycle annuel. Elle atteint son
maximum pendant la période de rut (en septembre-octobre), se poursuit dans une moindre mesure durant
l’hiver et atteint un minimum probablement au printemps et à l’été». (Dumais 1979: 154).
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C 3.6 Bandes locales et bandes régionales
Ce qui distinguait les pratiques écologiques des Montagnais du Labrador et du lac
Saint-Jean de celles des Ojibwas à l’époque des premiers contacts, c’est que la mobilité
territoriale des chasseurs de la toundra avait une extension considérablement plus grande
que celle des habitants de la forêt mixte où les ressources halieutiques et cynégétiques
sont plus concentrées. Étant donné la raréfaction de l’orignal au fur et à mesure que l’on
progresse vers le nordM et la proportion plus faible de petit gibier, les Montagnais
devaient se rabattre sur les hardes de caribous dont ils étaient extrêmement dépendants.
En outre, les hardes de ces régions doivent parcourir de vastes étendues pour se sustenter
l’amplitude de leurs trajets migratoires s’ajoute alors de façon prépondérante aux
facteurs expliquant que les steppes du Labrador ne pouvaient soutenir qu’un ratio de O à
10 habitants au km2 alors que, sur le versant oriental du lac Supérieur, ce ratio présente
un rapport de 25 à 60 (Driver 1969: carte no 6) Or, Je type d’exploitation territoriale
des Montagnais était corrélatif à l’extension de leurs réseaux de parenté:
Dans la pensée sociologique innue [montagnaiseJ, l’axe prédominant serait [...J l’axe spatial plutôt
que l’axe temporel. Les Innus sont manifestement peu intéressés à remonter le plus loin possible
dans le temps pour retracer leurs ancêtres lointains j...] Leur attention va d’abord vers l’axe
horizontal des généalogies, celui qui concerne les individus d’une même strate temporelle, les
membres d’une génération. Grâce à leur prodigieuse mémoire généalogique horizontale, ils
peuvent retracer une infinité de liens de parenté lointains, lointains par leur distance à la fois
généalogique et géographique. Le système de parenté des Innus est en quelque sorte la projection,
dans le domaine des relations sociales, de leur intérêt pour le territoire.» (Mailhot 1993 : 123)
Par exemple, à la fin du XIXC et au début du XXC siècles, chez les Naskapis habitant le bassin de la
rivière Caniapiscau, «le caribou constituait la ressource de subsistance la plus importante, alors que le
castor et l’orignal étaient absents ou suffisamment rares pour n’avoir qu’une importance négligeable».
(Denton 1979: 112)
35Bien que, dans la forêt mixte, le caribou eût moins compté que l’orignal dans l’approvisionnement
domestique (Driver 1969 : 56), le comportement migratoire du caribou des bois aurait favorisé, chez les
Ojibwas, l’exploitation cynégétique de territoires mieux circonscrits: «Le caribou des bois [.j est l’une des
5 sous-espèces de caribou rencontrées au Canada. Comparativement aux autres caribous, cette sous-espèce
parcourt des distances plutôt restreintes t...J La cause est inhérente à la situation géographique du caribou
‘ç des bois. Quant aux hardes, elles comptent une centaine de têtes j...J Les autres sous-espèces du Canada
couvrent au contraire de très grandes distances, bien souvent de l’ordre de 1,000 km, lors de déplacements
qui rassemblent des milliers de bêtes.» (Beaudin et Quintin: 1983 : 256-257)
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Les Montagnais de la péninsule du Québec-Labrador mettaient donc à profit un
C vaste réseau d’alliances matrimoniales grâce auquel les individus pouvaient bénéficier de
l’hospitalité de leurs patents en cohabitant et coopérant avec eux au gré des motivations
personnelles et des effectifs de chaque maisonnée : le désir de voit du pays et la
recherche d’un conjoint ont été invoqués avec une telle fréquence par les informateurs de
José Mailhot que celle-ci tes a retenus comme des critères prépondérants dans les motifs
de circulation des chasseurs montagnais (Mailhot 1993 : 143). Cette «mobilité
structurée» reposait cependant sur l’existence d’au moins trois niveaux d’interaction
sociale que l’on retrouve dans l’ensemble des populations du Subarctique, ces interactions
se manifestant dans la constitution d’unités sociales que José Mailhot appelle : 1) groupes
de chasse; 2) bande locale et 3) bande régionale:
Les groupes de chasse étaient à l’époque du nomadisme l’unité minimale de résidence.
Les Innus vivaient la plupart du temps en groupes de quelques familles qui coopéraient dans les
activités économiques et pratiquaient l’échange et le partage. Dans la bande de Sheshatshit, les
groupes de chasse comprenaient généralement de trois a cinq couples, avec leurs enfants non
mariés. (Mailhot 1993: 152)
Ces communautés ont aujourd’hui l’aspect de villages, mais la population qui les habite
porte toujours le nom de bandes, hérité de l’époque du nomadisme. Les bandes telles qu’on les
connaît aujourd’hui sont toutefois un phénomène relativement récent : la plupart d’entre elles sont
des groupes hétérogènes, formés autour des postes de traite, qu’on appelle bandes régionales.
Antérieurement, l’organisation sociale chez les lnnus était basée sur des unités plus petites et
mieux articulées qu’on appelle bandes locales. Elles étaient constituées de moins d’une centaine
d’individus étroitement reliés entre eux, et chacune occupait un bassin de rivière différent, dont
elle tirait en général son nom (Rogers 1969; Leacock 1969). Durant la plus grande partie de
l’année, elles étaient subdivisées en groupes de chasse t...] (ibidem : 53)
On sait que cette terminologie est très répandue dans la littérature
anthropologique, les concepts de «bande locale» et de «bande régionale» ayant été
particulièrement populaires depuis l’usage qu’en a fait June Helm dans ses travaux sur les
Dénès du bassin de la rivière Mackenzie (HeIm 1965). Cette ethnologue décrivait les
Si on établissait une moyenne de trois enfants par couple, cela signifie que ces groupes auraient compris
entre quinze et vingt-cinq personnes, mais il y avait énormément de latitude à cet égard ; on aurait pu
observer des petits groupes d’une dizaine de personnes et d’autres qui, comme le missionnaire Paul Le
Jeune en observa au XVIIC siècle, en auraient compté plus de quarante à certains moments de l’année.
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«task goups» des Dénès (correspondant à certains égards aux groupes de chasse
algonquiens du XXt siècle) en les présentant comme des unités de production fondées sur
les «liens primaires» de la parenté bilatérale (ibidem 364—365) qui exploitaient pendant
tin certain nombre d’années un territoire où elles formaient avec trois ou quatre autres
groupes une bande dite «locale» en vertu d’une occupation géographique bien délimitée.
La durée de vie de ces bandes locales était cependant beaucoup plus aléatoire que ce que
l’on observe au sein des poptilations algonquiennes37, June HeIm reconnaissant dans la
bande régionale l’unité supérieure qui avait une existence de plus longue durée, puisque,
pendant plusieurs générations, les membres des bandes locales qui la constituaient,
circulaient sur le territoire qui leur servait de foyer d’identification.
Source José Mafihot, 1993, Les gens de Sheshatshit, Recherches amérindiennes au
Québec, p. 127.
‘
«The local band, in its model form, endures for at least a few years as a community body resident ïn one
seulement or in a series of relatively compacted camp areas and stmctured around one focal or dominant
family [...J As exemplified in the known history of Ibe Marten [.ake people, the regional band maintains n








Cependant, les liens de parenté n’auraient pas toujours été des éléments
constitutifs de la bande régionale chez les Dénès38, alors que l’existence même des unités
sociales comparables chez les Montagnais impliquait d’importantes transactions
matrimoniales. Chez ces derniers en effet, l’existence de la bande régionale se recoupait
avec un secteur de l’immense réseau de transactions matrimoniales qui regroupait
l’ensemble des populations du Québec-Labrador (Mailhot 1993 : 142), ce secteur
correspondant à un agglomérat de bandes locales qui étaient en relation de contiguïté
géographique, comme cela ressort très clairement du schéma fait par José Mailhot et que
j’ai reproduit dans la figure no 7. On sait que plusieurs de ces bandes régionales sont nées
de la fusion de deux ou trois bandes locales qui se noyautaient autour d’un poste de traite,
mais la bande régionale d’aujourd’hui témoigne sans doute de la pérennité d’unités
sociales qui formaient ces groupes que les Français appelaient «nations» à l’époque des
premiers contacts et dont on trouve les vestiges dans les ethnonymes qu’employaient les
Jésuites en parlant par exemple des «Bersiamites,» des «Sauvages de Tadoussac»... et
que les géographes de l’époque ont distribuées en de multiples point d’insertion,
généralement associés aux bassins des grandes rivières ou de certains lacs. Il est
vraisemblable qu’une nation était reconnue comme telle à partir du moment où elle
proclamait son existence en revendiquant un nom, un territoire et en se faisant
représenter par un chef. S’il s’agissait d’unités politiques en ce sens, il n’en demeure pas
moins qu’elles se manifestaient encore au vingtième siècle comme les vestiges de
pratiques matrimoniales très anciennes:
Parmi les hommes et les femmes interviewés, moins du tiers avaient passé la totalité de leur
existence dans le territoire de la bande de Sheshatshul Certains, nés dans la région du lac Melvifle,
avaient à tout le moïns fait des incursions dans le territoïre des bandes voisines. Plusieurs avaient
vécu dans le territoïre de deux, trois ou même quatre bandes différentes I... t
> C’est du moins ce qui transparaît de certaines affirmations énoncées par Heim: «Even in the days before
extensive fort-dwelling brought about deterioration of hand idenfity, local and regional, it does flot seem
that the immediate constituents of a regional band were necessarily a series of local (linked-family) bands.»
(ibidem: 377)
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Cette mobilité n’est pas sans lien avec le fait que dans la première moitié du XXC siècle, les Innus
C étaient devenus très dépendants des marchands de fourrures, Cette période fut marquée par uneintense circulation entre les postes de traite de l’est de la péninule I...l
Ces mouvements entre les postes avaient toujours comme toile de fond la configuration de parenté
des individus, ce qui va à l’encontre de la perception même des Gens de Sheshatshit qui affirment
qu’un innu pouvait aller où bon lui semblait sur le territoire innu. En réalité, ce n’est pas au hasard
que les individus s’aventuraient hors de leur propre territoire. Ils profitaient des liens de patenté
qu’ils avaient dans une bande voisine soit pour aller visiter un poste différent dc leur poste
habituel, soit pour résider temporairement dans un nouveau territoire ou pour changer de bande.»
(Mailhot 1993 : 141-142)
Il est évident que plusieurs types d’interactions et de pratiques venaient
déterminer la constitution de ces réseaux et l’existence même de ces bandes régionales,
mais l’articulation de ces niveaux d’interaction sociale avec celui des bandes locales
répondait toujours fondamentalement aux exigences des individus et des familles (des
groupes de chasse) qui exploitaient Leurs territoires dans les limites de la bande locale. En
se couplant avec des impératifs d’ordre économique et politique, la bande régionale se
manifeste ainsi comme le cercle d’interactions matrimoniales où les individus de telle ou
telle bande locale allaient choisir — de façon préférentielle — leur conjoint. Je dis bien
de façon «préférentielle» et non pas «prescriptive», puisque le choix du conjoint pouvait
se faire en-dehors de ce cercle, et, selon toutes apparences, à partir de la volonté
individuelle des individus. Le cinquième chapitre du livre de José Mailhot, intitulé «Une
mobilité territoriale qui perdure» en témoigne éloquemment, mais l’ancienneté de ces
pratiques se justifie aussi de ce que le système d’exploitation collective du territoire
impliquait non seulement cette circulation mais aussi un investissement continuel dans la
communication des unités participantes, car il fallait maintenir l’amitié et l’existence
effective du lien inter-individuel ou inter-familial en anticipant les inévitables
catastrophes qu’apportaient les feux de forêt, la fluctuation des ressources animales —
importantes souvent — et les famines qui pouvaient s’ensuivre, comme l’a bien montré
Roif Knight dans un article consacré à ces questions (1965).
C,
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(J’ Le double emploi du mot «bande» pour décrire deux types d’unités sociales me
paraît cependant un peu embarrassant, même en précisant au moyen des adjectifs «local»
et «régional» de quelle unité il s’agit. Et le problème se redouble du fait que, dans tout le
champ de J’aire algonquienne, de très nombreuses bandes locales — qui pouvaient
compter de cinquante à cent personnes — se sont fusionnées en bandes régionales en se
mettant dans l’orbite d’un même poste de traite et il arrive parfois qu’on ne sache pas très
bien à quel niveau d’interaction sociale il faut poser les problèmes quand il s’agit de
questions relatives aux relations matrimoniales et au repérage des unités exogamiques.
Reconnaissons à José Mailhot le mérite d’avoir bien défini le fonctionnement du
système et d’avoir bien précisé l’emploi des différentes unités participantes la bande
locale y est clairement définie comme l’unité en dehors de laquelle il faut trouver le
conjoint permis, même si elle ne constitue pas, à proprement parler, un groupe de
filiation, puisque, en principe, de tels groupes sont fondés sur la reconnaissance du lien
généalogique. Mais en pratique, c’est tout comme si ce critère existait, puisque dans de si
petites unités, tous les membres qui y résident peuvent être presque automatiquement
définis comme «parents» en vertu de la parenté bilatérale et d’une terminologie
classificatoire qui assimile les frères et soeurs aux cousins et aux cousines (Mailhot 1993
113-114).
Le message véhiculé par la terminologie de la parenté influe est clair: il faut éviter d’épouser ses
parents consanguins très proches. Le mécanisme le plus simple pour s’assurer de trouver un
conjoint acceptable est de pratiquer l’exogamie, c’est-à-dire d’épouser quelqu’un d’un autre groupe
que le sien. Nous avons vu qu’à l’heure actuelle, au sein de la communauté hétérogène de
Sheshatshit, la tendance est de recruter son conjoint hors de son groupe nommé. Ce n’est donc pas
d’exogamie de bande qu’il faut parler dans le cas des Gens de Sheshatshit, mais d’exogamie à un
niveau inférieur de la bande, celle de ses subdivisions.» (Mailhot 1993: 126)
En effet, ces subdivisions pérennisent l’existence de quatre bandes locales qui
étaient distinctes autrefois et qui sont maintenant fusionnées en une seule localité. René
Hirbour s’est aussi confronté à ce problème de définitions en postulant que les
communautés voisines du Lac Simon, du Grand lac Victoria et du Lac Barrière étaient
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probablement, au xixe siècle, trois bandes locales qui formaient une même bande(J régionale, mais l’accroissement de leurs populations et l’implantation d’un poste de traite
dans la communauté du Lac Simon au xxe siècle auront fait en sorte qu’elles ont pu
acquérir chacune de leur côté les dimensions de la bande régionale qu’elles formaient
ensemble autrefois. Il devenait alors difficile de continuer à considérer chacune d’entre
elles comme une «bande locale», puisque de nombreux mariages s’effectuaient
maintenant entre personnes nées dans l’unité exogamique qui répondait autrefois à cette
définition (la «bande locale»). Mais comme les trois bandes continuaient à maintenir
entre elles un pourcentage relativement élevé de transactions matrimoniales jusqu’au
moment de l’étude, dans les années 1960, Hirbour a proposé de définir ce réseau comme
un «groupe d’échanges matrimoniaux» et de réserver le nom de «bande» (sans y joindre
d’adjectif) à chacune des communautés qui formaient autrefois une bande locale (voir la
figure no 16).
On pounait sans doute alors définir les anciennes bandes locales comme des
«unités de filiation» et les distinguer ainsi des «groupes de filiation» patrilinéaires
ojibwas en ceci qu’elles ne constituaient pas des «groupes en corps» se comportant
comme des unités de recrutement permanentes. En effet, chez les Montagnais, comme
chez les Algonquins de la région de Kitcisakik, l’organisation sociale ne contraint pas le
sujet masculin à demeurer dans le groupe où il est né39, et son identité sociale n’en est
donc pas indissolublement liée à un groupe qui, chez les Ojibwas de l’époque des
contacts, faisait de lui un «Castor», un «Ours» ou un «Esturgeon» pour la vie. Chez les
Montagnais, la résidence matrilocale y aurait été autant en vogue que la résidence
patrilocale (Mailhot: 152 et 154) et, dans ces circonstances, on ne peut plus parler de
groupes patrilocaux qui circonscriraient le cercle des relations d’Égo sur la base de la
filiation et qui s’emploieraient à conserver les hommes à demeure en invoquant leur statut
de «membre de clan», comme c’était le cas chez les Ojibwas.
Leacock écrivait en effet, en 1955, à partir de données qu’elie avait cite-même recueiities : «Band
membership itself vas unstable until recently. 0f the twenty-one male “famiiy heads” iisted for the
Natashquan band in 1924, oniy seven werc boni at Natashqnan. These represented three families, two of
which had ieft or died out by 1950. Hence there vas in 1950 only one famity whose male members had
“aiways hunted Natashquan”. This is not unusual for the southeastern bands. Among the older generation,
there used 10 be constant shifting from band to band of both men and women as a resuit of marnage, or for
a myriad ofother reasons onty a few which were formalised to emerge as “patterns”.» (Leacock 1955 : 35)
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En somme, dépourvus des riches sites de chasse et de pêche que protégeaient les
clans ojibwas et contraints à un nomadisme plus extraverti, les chasseurs montagnais ne
circonscrivaient pas de groupes de descendance territorialisés, mais privilégiaient plutôt
les réseaux à l’intérieur desquels ils choisissaient, par la médiation de leurs épouses, leurs
coéquipiers40 Enfin, si l’on postule que, chez les Ojibwas, les alliances matrimoniales se
faisaient sous la dépendance plus contraignante des groupes de filiation, on peut faire
l’hypothèse que les modalités de mariage y auraient été plus rigides que chez les
Montagnais. L’état d’organisation sociale où se trouvaient les Ojibwas dans la première
moitié du 17e siècle témoignerait peut-être alors des vestiges d’un système beaucoup plus
ancien qui serait à l’origine de tous ceux qui en dérivèrent dans l’ensemble des
populations algonquines.
3.7 Un système pseudo-dravidien
En me basant sur deux ouvrages que Cuoq avait publiés en 1866 et en 1893, j’ai
tenté de reconstituer la nomenclature de la parenté qui était encore en vigueur chez les
Algonquins du lac des Deux-Montagnes au moment de la publication de ces travaux. En
cela, j’ai procédé comme Hatlowell qui avait fait une étude comparative des systèmes
montagnais-naskapis, cris et agonquins-ottawa-ojibwas, à partir de dictionnaires rédigés
depuis le j7 et d’études ethnologiques qui parurent, pour la plupart d’entre elles, un peu
avant ses propres publications sur le sujet (Halloweli, 192$, 1932). On verra plus loin
que E. Désveaux a remis en question l’hypothèse de la règle de mariage avec la cousine
croisée hypostasiée par Hallowell en avançant que les systèmes étudiés dans les sociétés
algonquiennes du j7 siècle à nos jours révèlent moins la mise en pratique du mariage
40Au )Q(e siècle, à tout le moins, contrairement au primat de la filiation patrilinéaire dans l’ancienne société
ojibwa, c’est la parenté bilatérale qui, chez les Montagnais, régissait les activités et la constitution des
groupes d’appartenance en fonction de modèles dont l’un privilégie les rapports entre germains et l’autre les
rapports entre parents et enfants: «[ce demierJ modèle comprend, dans sa version idéale, un homme et une
femme mariés, ainsi que leurs père et mère respectifs. Il s’agit du type parfait du groupe de résidence
bilocal, et il était fort courant chez les gens de Sheshatshit. Je l’ai qualifié de modèle des nouveaux mariés,
car il semble avoir représenté le groupe de chasse idéal pour des nouveaux époux. Il constituait en fait un
élément de solution au dilemme de la résidence car, chez les Innus, aucun des deux couples de parents ne
souhaitait être séparé de son enfant une fois celui-ci marié. La relation qui existe entre de tels couples est
du reste encodée dans la terminologie influe de la parenté : les deux mères s’appellent réciproquement
nitshi-kukuminash et les pères nithi-tshitshennu, qu’on pourrait rendre par ‘ma co-vieill& et ‘mon co
vieillard. Chez les Innus, les couples dont les enfants se sont épousés semblent liés par une grande
affection réciproque.» (1993: 152)
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entre cousins croisés que l’existence d’un dispositif cognitif réfléchissant «un dualisme
égo-centré des consanguins et des alliés», l’absence de règle précise a cet effet justifiant,
selon lui, de qualifier le système de «pseudo-dravidien», malgré une terminologie
parfaitement dravidienne (Désveaux 2001 $ 520-537). Avant de lire les textes que
Désveaux a consacrés à ce problème (voir aussi Désveaux et SeIz 1998), j’avais construit
mes propres tableaux en me reportant sur ceux que E. S. Rogers avait élaborés en 1959
chez les Ojibwas de Round Lake de l’Ontario septentrional, la démarche comparative
pouvant commencer à ce niveau.
Comme en témoigne le tableau II, intitulé Tableau comparé des nomenclatures
ojibwa et atgonquines, les homologies formelles entre la terminologie ojibwa de 1959 et
la terminologie atgonquine de la fin du XIXC siècle sont frappantes. Les termes
sélectionnés par Rogers ont été retenus en tant qu’ils expriment un lien «généalogique»,
mais ils sont parfois assortis de leur équivalent servant à exprimer les relations d’alliance.
Par exemple à l’entrée no 16: NI’NIM définit la cousine croisée pour un locuteur de sexe
masculin41, alors que NI’CIMOSS en serait une forme dérivée qui signifie «ma belle-
soeur». Chez les Algonquins, l’emploi de la forme diminutive semble plus systématique
que chez les Ojibwas lorsqu’il s’agit de dériver un terme d’alliance du terme exprimant la
relation généalogique, ou inversement. Ainsi, à la première génération ascendante,
immédiatement limitrophe de celle d’Égo, la tante paternelle (8) est appelée SIKOS alors
que le terme dérivé qui exprime l’alliance est SIKOSIS et il signifie alors «belle-mère».
Il en va de même, semble-t-il42, pour le terme CICENJ désignant l’oncle maternel (9), qui
se trouve muté sous la forme CINIS en désignant alors le beau-père. À la génération
d’Égo, ce sont inversement les termes d’alliance qui paraissent jouer le rôle de radical,
puisque ce sont eux qui sont affectés de la forme diminutive quand il s’agit d’exprimer
une relation traduite en terme de lien généalogique. Ainsi, si c’est un homme qui parle, le
terme NIM ([16] : «belle-soeur») se transforme en NIMOCENJ pour désigner la cousine
croisée, et il en va de même du terme TA ([17] : «beau-frère») qui se transforme en
TAWIS pour désigner le cousin croisé. Ce procédé grammatical s’applique aussi à la
Tous les termes rapportés par Rogers valent pour un locuteur de sexe masculin et sont exprimés à la
forme possessive de la première personne du singulier (NI- ton NIN] est le pronom possessif remplissant
cette valeur: NI MISSO, M «mon grand-père») NIN KA : «ma mère», etc.).











































































































































Tableau II. Tableau comparé des nomenclatures ojibwa et algonquine.
‘w
OJIBWAS ALGONQUINS
LOCUTEUR MASCULIN LOCUTEtJR MASCtJLIN
1. ninkihcinimicom great grandfather 1. ni kitci micomis mon bisaïeul
2. ninkihcinohkom great grandmother 2. ni kitci n’okomis ma bisaïeule
3. nimicom grandfather 3. ni micomis mon grand-père
4. nohkom grand mother 4. nokomis ma grand-mère
5. no’ss (nintata, etc.) father 5 nos (tata) mon père (papa)
6. ninka (ninka’tvi, mère, ma maman 6. nin ga (djodjo) ma mère, (maman)
etc.) o km sa mère
7. ni’mico’menc fathers brother and 7. ni micomenj mon oncle paternel
mothers sister husband (père adoptif, vitricus)
8. nisikoss fathers sister and 8. ni sikos ma tante paternelle
mothers brothers wife (soeur dc mon père)
0 ni sikosis 0 belle-mère, mère de
lépoux(se), socrus.
9. nicicens mothers brother and 9. ni cÏcenj mon oncle maternel
fathers sisters husband 0 ni cinis 0 mon beau-père, père de
l’époux(se), socer
10. ninto’siss mothers sister and 10. ni nocenj ma tante maternelle
fathers brothers wife (soeur de ma mère, mère
adoptive,marâtre)
t 1. nissens older brother 1 1. ni saiens mon frère aîné (soit du
frère soit de la soeur)
12. ni’cihkiw&si brother 12. •kanis frère du frère
[ou cousin parallèle]
13. nimisses’ns oldersister 13. ni misens ma soeur aînée
[ou cousine parallèleJ
14. nintawe’ma sister 14. •awema SOEUR du frère
[et cousine parallèlel (nï-t-awema: ma soeur)
15. nicimens younger sibling 15. ni cimenj mon frère cadet ou ma soeur
cadette, soit du frère soit de
la soeur
16. ni’nïm, nicimoss female cross-cousin 16.•nimocenj cousine [croisée]
and sister-in-law 0 .nim 0 belle-soeur
17. nihta’wiss male cross-cousin 17. tawis cousin [croisé]
and brother-in-law Ø .ta 0 beau-frère
1$. ninkossis son 18. nin kwisis mon fils
19. ninta’niss daughter 19. nind anis ma fille
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Le symbole [0] indique que le terme qu’il détermine correspond à l’un des emplois du terme ojibwa situé
dans la colonne d’entrée. Par exemple, le terme ojibwa (9) NIC1CE’NS désigne le frère de la mère et le mari
de la soeur du père, relations que Cuoq traduisait en repérant l’oncle maternel (en ne retenant donc que la
valence «frère de la mère»). Or il se trouve que cc terme désigne en outre le beau-père en ojibwa, mais
dans cet emploi, l’algonquin emploie le terme NI CINIS, comme si le statut de parent par alliance (que
confère la fonction «beau-père») ne se recoupait pas auto!nitiquement avec celui de l’oncle maternel.
Le symbole [.] est mis à la place du pronom possessif NIN— quand le terme qu’il précède ne pourrait
s’employer que par un homme ou une femme (ou en modifiant son sens selon le sexe du locuteur et de la
personne allocutée). Ajoutons encore une note à propos de ces termes à sens variable en considérant les
relations entre cousins croisés (nos 16 et 17) «Pierre [...J a plusieurs enfants, tant filles que garçons, sa
soeur Anne a également plusieurs enfants de l’un et de l’autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousins
germains des enfants de la tante paternelle et réciproquement. En français, nous n’avons que le terme
cousin pour exprimer ce degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents : nimocenj
exprime le cousinage entre hommes et femmes, tawis celui des hommes entre eux, et angocenj celui des
personnes du sexe entre elles.» (Cuoq 1893 70; § 172)
Tableau II. Tableau comparé des nomenclatures ojibwa et atgonquine(suite).
20. nininkwan son-in-la’,t’ and 20 ni ningwan - mon gendre
sistcr’s son 0 ni nigwanis 0 neveu de l’oncle maternel
ou de la tante paternelle
21 ninaha’kanihk- daughtcr-in-law 21 ni sim ma bru
tve’m and sister’s daughter 0 ni-t-ojimis 0 nièce de l’oncle maternel
et de la tante paternelle
22 nindo cim brothers son 22 nind-ojim neveu de l’oncle paternel
23 ninto’cimihkwc,m brothcr’s daughter 23 nind-ojimikwc nièce de l’oncle paternel
24 no’siss grandchild 24 n’ocis mon petit-enfant













Locuteur masculin Locuteur féminin
1. nï kitci micomis mon bisaieul 1. ni kitci micomis mon bisaieul
t?I f?] I?] I?]
2. ni kitci n’okomjs ma bisaïeule 2. ni kitci n’okomis ma bisaïeule
f?J I?] II I?]
3. ni micomis mon grand-père 3. ni micomis mon grand-père
4. n’okomis ma grand-mère 4. n’okomis ma grand-mère
5 nos (tata) mon père (papa) 5 n’os (tata) mon père (papa)
6. nin ga (Ujodjo) ma mère, (maman) 6. nin ga (djodjo) ma mère. (maman)
o km, sa mère o km, sa mère
7. ni micomenj frère du père (/1) 7. ni micomenj frère du père (II)
(oncle paternel) (oncle paternel)
8. ni sikos soeur du père (tante p.) 8. ni sikos soeur du père (tante p.)
ni sikosis belle-mère (+) ni sikosis belle-mère (+)
9. ni cicenj frère de la mère 9. ni cicenj frère de la mère
(oncle maternel) oncle maternel
ni cinis mon beau-père, père (+) ni cinis mon beau-père, père (+)
de l’époux(se), socer de l’époux(se), socer
10. ni nocenj soeur de la mère (/1) 10. ni nocenj soeur de la mère (II)
(ma tante maternelle, mère (ma tante maternelle,
adoptive,marâtre) mère adoptive, marâtre)
1 1. ni saïens mon frère aîné (II) 1 1. ni saiens mon frère aîné (II)
tou cousin parallèle] [ou cousin parallèle]
12. kanis frète du frère 12. •tikik soeur de la soeur
[ou cousin parallèle] (Il) [ou cousine parallèle] (II)
(Il, et 15) (13 et 14)
13. ni misens ma soeur aînée (1/) 13. ni misens ma soeur aînée (II)
[ou cousine parallèle] [ou cousine parallèlel
14. awema SOEUR du frète (/1) 14. awema FRERE de la soeur (II)
[ou cousine parallèle] [ou cousin parallèle]
(ni-t-awema ma soeur) (ni-t-atvema: mon frère)
[?] [?] [?] j?]
15. ni cimenj mon frère cadet ou tua (II) 15. ni cimenj mon frère cadet (II)
soeur cadette (ou cousin[e]) ou ma soeur cadette
fou cousin[e)
16. nimocenj cousine [croisée] d’homme 17. nimocenj cousin [croisé] de femme
nim belle-soeur d’homme (+) •nim beau-frère de femme (+)
(ni nim : ma bette-soeur) ( ni nim : mon beau-frère)
17. ‘awis cousin [croisé] d’homme (+) 16. •angocenj cousine [croiséeJ de f. (÷)
•ta beau-frère d’homme •ang belle-soeur de femme
(ni ta: mon beau-frère) (ni-t-ang t ma belle-soeur)
18. fin kwisis mon fils 18. fin kwisis mon fils
Tableau III. Tableau comparé de la nomenclature algonquine au XIXC siècle selon le sexe
du locuteur
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19. nind anis ma fille 19. nind anis ma fille
20. ni ningwan mon gendre (+) 20 ni ningwan mon gendre. (+)
ningwanis neveu de l’oncle maternel 20 • ningwanis neveu de la tante patet.
(fils de ma soeur) (fils de mon frète)
21. ni sim ma bru, (+) 21 ni sim ma bru, (+)
• cimis nièce de l’oncle maternel 21 • cimis nièce de la tante pater.
(fille de ma soeur) (fille de mon frère)
22. nind-ojim neveu de l’oncle paternel (/1) 22 nind-ojimis neveu, nièce de la tante (II)
(fils dc mon frète) mat. (fils, fille de ma soeur)
23. nind-ojimikwe nièce de l’oncle paternel (/1) 22 nind-ojimis neveu, nièce de la tante (II)
(fille de mon frère) mat. (fils, fille de ma soeur)
24 n’ocic mon petit-enfant 23 nocis mon petit-enfant
25 ni kitci n’ocis mon arrière-petit-enfant 24 ni kitci n’ocis mon arrière-petit-enfant
Tableau III comparé de la nomenclature algonquine au xixe siècle selon le sexe du
locuteur (suite)
Le symbole [1 est mis à la place du pronom possessif NIN— quand le terme qu’il précède ne pourrait
s’employer que par un homme ou une femme (ou en modifiant son sens selon le sexe du locuteur et de la
personne allocutée). Ajoutons encore une note à propos de ces termes à sens variable en considérant les
relations entre cousins croisés (nos 16 et 17) «Pierre [...J a plusieurs enfants, tant filles que garçons, sa
Q soeur Anne a également plusieurs enfants de l’un et de l’autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousinsgermains des enfants de la tante paternelle et réciproquement. En français, nous n’avons que le terme
cousin pour exprimer ce degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents nimocenj
exprime le cousinage entre hommes et femmes, tawis celui des hommes entre eux, et angocenj celui des

















TABLEAU iV. TABLEAU COMPARE DE L’ANCIENNE ET DE LA NOUVELLE TERMINOLOGIES
ALGONQUINES.
o
Locuteur masculin Locuteur féminin
1. ni kitci micomis mon bisaïeul I. ni kitci micomis mon bisaïeul
[?J f?] î?1 [?}
2. ni kitci nokomis ma bisaïeule 2. ni kitci nokomis ma bisaïeule
f?f [?] [?J [?J
3. ni micomis mon grand-père 3. ni micomis mon grand-père
NI MOCOM MON GRAND-PERE NI MOCOM MON GRAND-PERE
4. n’okomis ma grand-mère 4. nokomis ma grand-mère
NI KOKOM MA GRAND-MÈRE NI KOKOM MA GRAND-MÈRE
5 nos (tata) mon père (papa) 5 n’os (tata) mon père (papa)
NI TATA MON PERE NI TATA MON PERE
6. nin ga (djodjo) ma mère, (maman) 6. nin ga (djodjo) ma mère, (maman)
o km, sa mère o km, sa mère
NI TCOTCO MA MERE NI TCOTCO MA MÈRE
7. ni micomenj frère du père (/1) 7. ni micomenj frère du père (II)
(oncle paternel) (oncle paternel)
NI MOCOMEC MON ONCLE NI MOCOMEC MON ONCLE
8. ni sikos soeur du père (tante p.) 8. ni sikos soeur du père (tante p.)
ni sikosis belle-mère (+) ni sikosis belle-mère (+)
NI SIKOS = MA BELLE-MERE, mère > NI SIKOS MA BELLE-MERE,
de l’époux(se), socrus. mère de l’époux(se).
9. ni cicenj frère de la mère 9. ni cicenj frère de la mère
(oncle maternel) oncle maternel
ni cinis mon beau-père, père (+) ni cinis mon beau-père, père (+)
de l’époux(se), socer de l’époux(se), socer
. NI CICEC =. MON BEAU-PERE NI CICEC MON BEAU-PERE
10. ni nocenj soeur de la mère (1/) 10. ni nocenj soeur de la mère (II)
(ma tante maternelle, mère (ma tante maternelle,
adoptive,marâtre) mère adoptive, marâtre)
NI NICEC =. MA TANTE =. NI NICEC MA TANTE
11. ni saiens mon frère aîné (If) 11. ni saiens mon frère aîné (il)
[ou cousin parallèlel [ou cousin parallèle]
NI SES = MON FRÈRE AÎNÉ => NI SES MON FRÈRE AÎNÉ
12. •kanis frère du frère 12. tikik soeur de la soeur
[ou cousin parallèleJ (II) [ou cousine parallèle] (II)
(11, et 15) (13 et 14)
[?] E?] [?J [?]
13. ni misens ma soeur aînée (II) 13. ni misens ma soeur aînée (II)
[ou cousine parnllèleJ [ou cousine pamllèlej
= NI MISES MA SOEUR AÎNÉE => NI MISES MA SOEUR AÎNÉE
14. awema SOEUR du frère (/1) 14. awema FRERE de la soeur (II)
[ou cousine parallèle] [ou cousin parnllèleJ
(ni-t-awema ma soeur) (ni-t-awema: mon frère)
t?] t?] [?J j?]
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15. ni cimenj mon frère cadet ou tna (1/) 15. ni cimenj mon frère cadet (II)
soeur cadette (ou cousin[e]) ou ma soeur cadette
[ou cousin[e)]
=. NI CIMEC MON FRÈRE OU MA NI CIMEC MON FRÈRE OU MA
SOEUR CADETTE SOEUR CADETTE
16. nimocenj cousine tcroiséel d’homme 17. nimocenj cousin Icroisél de femme
nim belle-soeur d’homme (+) •nim beau-frère de femme (÷)
(ni nim t ma bette-soeur) ( ni nim t mon beau-frère)
TERME DISPARU TERME DISPARU
17. •tawis cousin fcroiséJ d’homme (+) 16. anocenj cousine [croiséeJ de f. (+)
ta beau-frère d’homme •ang belle-soeur de femme
(ni ta t nzon beau-frère) (ni-t-ang t nia bette-soeur)
Nt-T-AKOCEC - MA BELLE-SOEUR - NI-T-AKOCEC MA BELLE-SOEUR
NI TA -, MON BEAU-FRÈRE -‘ -, Nt TA -‘ MON BEAU-FRÈRE
18. nin kwisis mon fils 18. nin kwisis mon fils
NI KWISIS MON FILS NI KWIS1S MON FILS
19. nind anis ma fille 19. nind anis ma fille
NI-T-ANIS MA FILLE NI-T-ANIS NI-T-ANIS
20. ni ningwan mon gendre (+) 20 ni ningwan mon gendre, (+)
• ningwanis neveu de l’oncle maternel 20 • ningwanis neveu de la tante pater.
(fils de ma soeur) (fils de mon frère)
NI NIKWAN MON GENDRE - NI NIKWAN MON GENDRE
2Lnisim mabrn, 21 nïsim mabru,
cimis nièce de l’oncle maternel 21 • cimis nièce de la tante pater.
(fille de ma soeur) (fille de mon frère)
= NI NAKINOKWEI
= MA BRU - M NAKINOKWEM =. MA BRU
22. nind-ojim neveu de l’oncle paternel (fI) 22 nind-ojimis neveu, nièce de la tante
(fils de mon frère) mat. (fils, fille de ma soeur)
- NI-T-OCIMIS =. MON NEVEU, MA NIÈCE NI-T-OCIMIS MON NEVEU, MA NIÈCE
23. nind-ojimikwe nièce de l’oncle paternel (/1) 22 nind-ojimis neveu, nièce de la tante
(fille de mon frère) mat. (fils, fille de ma soeur)
[ASSIMILÉE AU PRÉCÉ.J [ASSIMILÉE AU PRÉCÉ.J
24 n’ocis mon petit-enfant 23 n’ocis mon petit-enfant
N’OCIC MON PETIT-ENFANT N’OCIC MON PETIT-ENFANT
25 ni kitci n’ocis mon arrière-petit-enfant 24 ni kitci n’ocis mon arrière-petit-enfant
j?] j?] j?] [?J
Le symbole indique que le terme situé à droite dérive de l’ancien terme situé au-dessus, dans la même
case. Ainsi, pour un locuteur masculin, TA (16) est la forme moderne de TAWIS, comme AKOCEC (16)
est, pour une locutrice, la forme moderne de ANGOCENJ. Quand aux symboles —, et —, ils indiquent que
le terme se trouvant au bout de la flèche dérive de celui qui se trouve du coté de l’empenne (ou qu’il en est
la traduction).
Le symbole [•J est mis à la place du pronom possessif NIN— quand Je terme qu’il précède ne pourrait
s’employer que par un homme ou une femme (ou en modifiant son sens selon le sexe du locuteur et de la
personne allocutée). Ajoutons encore une note à propos de ces termes à sens variable en considérant les
relations entre cousins croisés (nos 16 et 17) : «Pierre j...] a plusieurs enfants, tant filles que garçons, sa
soeur Anne a également plusieurs enfants de l’un et de l’autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousins
germains des enfants de la tante paternelle et réciproquement. En français, nous n’avons que le terme
cousin pour exprimer ce degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents nimocenj
exprime le cousinage entre hommes et femmes, tawis celui des hommes entre eux, et angocenj celui des






TABLEAU COMPARE DE L’ANCIENNE FI’ DE LA NOUVELLE TERMINOLOGIES
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génération descendante limitrophe à celle d’Égo : NIGWAN «gendre» (20) se transforme
en NtGWANIS pour désigner le neveu croisé (le fils de la soeur), et OJIM («bru» no 21 =
o-sim, «sa bru» = ni sim «ma bru»I se transforme en OJIMIS potir désigner la nièce de
l’oncle maternel.
Considérons maintenant le tableau no 3, où sont comparées la terminologie
qu’utiliserait un locuteur masculin avec celle qu’utiliserait une locutrice de langue
algonquine. Les seules différences apparaissent au niveau générationnel d’Égo et à la
génération descendante qui est celle des enfants d’Égo et de ses neveux. Hommes et
femmes assimilent ceux que nous appelons «frères et soeurs» à la catégorie des cousins
parallèles, dans un système où le frère aîné et le cousin aîné portent le nom de SAIENS
(11), la soeur aînée et la cousine aînée celui de MISENS (13), alors que les frères et soeurs
puînés sont indistinctement appelés CIMENJ (15). Il existe des termes dont le sens varie
selon le sexe du locuteur, comme par exemple AWEMA (14) qu’emploient le frère pour@ désigner sa soeur et la soeur pour désigner son frère. Enfin, il existe aussi des termes dont
le sens varie en fonction du sexe du locuteur et du sexe de la personne dont on parle: le
terme TAWIS (17) par exemple ne s’emploie que par les hommes pour désigner leur
beau-frère, alors que le terme ANGOCENJ (16) ne s’emploie que par les femmes pour
désigner leur belle-soeur.
Comme je ne saurais mieux présenter la terminologie des cousins croisés que ne
le faisait le Père Cuoq (bien qu’il ne disposait pas du concept anthropologique de «cousin
croisé», il a bien compris de quoi il s’agissait), je vais le citer en ajoutant entre crochets
les numéros auxquels on peut se reporter en consultant le tableau no
(Locuteur/masculin/locuteur féminin) et le diagramme no (...):
«Pierre [...J a plusieurs enfants, tant filles que garçons, sa soeur Anne a également plusieurs enfants
de l’un et de l’autre sexe. Les enfants de Pierre sont donc cousins germains des enfants de la tante
paternelle et réciproquement. En français, nous n’avons que le terme cousin pour exprimer ce
degré de parenté, les Algonquins ont pour cela trois mots différents : nimocenj exprime le
cousinage entre hommes [16 colonne des hommes] et femmes 117 colonne des femmes], tawis
celui des hommes entre eux tl7 colonne des hommes], et angocenj celui des personnes du sexe
entre elles 116 colonne des femmes].» (Cuoq 1893 : 70; § 172)
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Le terme NIMOCENJ est donc celui qui présente la signification ayant la plus
grande extension, puisqu’il s’emploie aussi bien par les locuteurs de sexe masculin que
pat ceux de sexe féminin pour décrire les cousins croisés de sexe différent. HallowelI
transcrivait ce terme sous la forme NINAMAK (= n0s 16 et 17 du tableau no 2 des
nomenclatures ojibwa et algonquine : NI NIM + pluriel) qu’il traduisait par le mot
«sweetheart» qui lui paraissait la meilleure traduction des termes français “ma maîtresse”
“son galant, sa maîtresse” rendus par les Pères Sylvy et Favre au l7 siècle dans des
dictionnaires du Montagnais (Haltowell 1932 : 34). C’est aussi, bien entendu, celui qui lui
paraissait le mieux traduire le concept ojibwa «The term ninam actualiy signais the
possibility of sexual relations and marnage. The English rendening “sweetheart”, closely
approximates its Ojibwa connotation. Persons using this term between them are
permitted the greatest freedom in speech and are defined as potential spouses.»
(Hailoweil [19981 : 55). Mais le concept indigène exprime-t-il vraiment le lien de
consanguinité que recouvre notre concept de «cousin croisé» ? À mon avis, la réponse
est «non». Le terme NI NIM (ou NINAMAK, au pluriel) et ses équivalents en d’autres
tangues algonquiennes (NIMOCENJ, an algonquin) véhiculerait essentiellement tes
signifiés d’une fonction : celle du rapport d’alliance impliqué par le lien généalogique qui
relie par «bifurcation» un homme à la fille (16) du frère de sa mère (9) ou de la soeur de
son père (8) et une femme au fils (17) du frère de sa mère (9) ou de la soeur de son père
(8), le rapport d’alliance étant signifié par la notion de «conjoint possible» qui étaie des
rapports d’attitudes que les observateurs ont traduits par des expressions telles que «son
galant», «sa maîtresse», «sweetheart». Si ce terme est indissociable du système de
coordonnées généalogiques qui lui donne sa valeur, c’est que la généalogie n’est pas
nécessairement synonyme de consanguinité dans les systèmes dravidiens (Zimmerman
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FIG. 13 — TERMINOWGIE DE PARENTE DRAVIDIENNE. SCIIEMA DE ZIMMERMAN (p.
91), D’APRES L DUMONT.
Les auteurs américains ont reconnu depuis longtemps l’existence de cette “opposition
centrale” [entre consanguins et alliés] et Robert Lowie (1928) l’a baptisée “bifurcation”. Les
cotiatémux, oncles, tantes, cousins, neveux et nièces, sont reliés à Ego par l’intermédiaire soit d’un
parent masculin soit d’un parent féminin. Le sexe de la personne qui sert de trait d’union entre Ego
et ses collatéraux est un ciitère de bifurcation dans la terminologie de parenté $ les collatéraux
d’Ego ont des noms différents selon qu’ils lui sont apparentés par une personne du même sexe ou
du sexe opposé. Ce que démontre Louis Dumont, c’est que, dans te système dravidien, la
bifurcation est une expression de l’alliance. S’il n’y a pas de termes spéciaux pour désigner les
alliés, c’est que précisément la signification de base des termes pour les catégories dites croisées
est une signification d’alliance
— le frère de ma mère est essentiellement l’allié de mon père”
[Dumont 1983 et 1875]. Mais pour le voir, l’analyse sémantique ne suffit pas; il faut observer les
applications du vocabulaire de parenté dans leur contexte sociologique. (Zimmerman 1993 91)
(Z Comme on le verra plus Loin — car nous y reviendrons —, les termes NI
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NAMAK et NIMOCENJ, signifient négativement «non parent», mais ce sens — dégagé
par les anthropologues (Halloweil, Dunning) — s’obtien par déduction, les signifiés
positivement actualisés étant à mon avis ceux qui expriment l’idée «qui appartient à la
classe des alliés» et, dès lors, ceux qui expriment la notion de «conjoint possible». Ces
concepts sont «autorisés» par te système de coordonnées terminotogiques qui relie les
générations entre elles dans le système dravidien (ou pseudo-dravidien) et c’est ce que
laissait entendre une vieille informatrice à E. Désveaux, au moment où il était sur le
terrain
L’absence d’une règle désignant un parent précis laissant nécessairement sur sa faim
Uethnographe que nous étions, formé à l’école des Structures élémentaires de ta parenté. et donc à
l’idée qu’à une nomenclature de type dravidien devait correspondre une prescription de l’alliance.
On se serait contenté d’ailleurs d’une alliance préférentielle. Las, nous avons bien interrogé nos
hôtes : ils ne comprenaient pas le sens de nos questions. Leur réaction était significative. De leur
point de vue, qui se plaque exactement sur celui qu’installe la logique égo-centrée de leur
nomenclature, la société est divisée en deux parties vis-à-vis de chacun. On se marie dans la
moitié à laquelle on n’appartient pas (ou plutôt à laquelle ses germains, confondus avec ses
(“ cousins parallèles, n’appartiennent pas). C’est simple comme bonjour! Devant mon insistance, une
vieille informatrice, probablement prise de pitié, se sentit dans l’obligation d’apporter quelques
précisions sous prétexte de reconstitution ethnographique. Elle m’expliqua alors que l’on cherchait
anciennement pour une femme un homme qui était awijimoosh J terme correspondant à celui de
ninwnak, rapporté par Halloweli J, autrement dit qui appartenait par rapport à elle à la catégorie
«cousin-croisé/beau-frère». Mais elle illustra spontanément le fait d’appartenir à la catégorie
adéquate non pas en invoquant une relation de consanguinité (être un cousin, autrement dit le fils
de tel ou tel oncle) mais par une relation d’alliance préalable. “Par exemple, disait-elle, il y avait
déjà eu un mariage entre ces deux familles, un frère de l’un et une soeur de l’autre s’étaient déjà
mariés.”» (Désveaux 2001 : 527-528)
La répartition des cousins parallèles et croisés en deux catégories terminologiques
exprime donc une distinction fondamentale qui ressortit au principe de l’alliance : les
structures élémentaires de la parenté sont justement celles où «la nomenclature permet de
déterminer immédiatement le cercle des parents et le cercle des alliés» (Lévi-Strauss
1967 : IX) et, parce qu’une des deux catégories se recoupe avec la classe des conjoints
possibles, l’élection de la cousine croisée fournit un dispositif qui permet de renouveler
l’alliance contractée par les unités d’où proviennent le père et la mère d’Égo. Le dispositif
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de l’alliance matrimoniale correspond alors à une structure de réciprocité par laquelle seÇ perpétuent d’une génération à l’autre des liens exclusifs u privilégiés entre les unités
sélectionnées, et c’est ce qui explique la grande diffusion du mariage avec la cousine
croisée dans plusieurs sociétés du monde.
Voilà pourquoi Morgan, Tylor et Frazer ont pu remarquer que l’organisation dualiste avait la
même terminologie de parenté que les systèmes de mariage entre les cousins croisés, et que les
cousins croisés se distribuaient comme s’ils appartenaient à des moitiés différentes. En effet, le
mariage des cousins croisés se distingue de la prohibition de l’inceste en ce sens que celle-ci
utilise un système de relations négatives, et celui-là un système de relations positives : l’une dit
avec qui on ne doit pas se marier, l’autre quels sont les conjoints préférés. En même temps, le
mariage des cousins croisés se distingue de l’organisation dualiste dans la mesure où cette dernière
utilise un procédé automatique (la filiation unilinéaire) pour trier les individus en deux catégories;
tandis que l’autre emploie un procédé de discrimination appliqué séparément à chaque candidat
(Lévi-Strauss 1967: 139)
En ce qui concerne les sociétés algonquiennes, cela ne signifie pas que le mariage
avec la cousine croisée ait été érigé en règle à des époques plus anciennes, comme le
supposait Halloweli, mais l’hypothèse qu’il faisait vaut la peine d’être considérée, ne
serait-ce que théoriquement. Ainsi, en envisageant l’existence de modèles
«mécaniques»” qui auraient pu être en vigueur dans la société clanique du 17e siècle, il
faudrait d’abord postuler que les mariages eussent été prescriptifs, au sens où le choix du
conjoint aurait été déterminé par son appartenance à tel ou tel clan. Rien n’exclut
cependant que des unions préférentielles (définies comme celles qui correspondent à
«l’obligation de choisir pour conjoint un individu qui présente avec le sujet un rapport de
parenté déterminé» (ibidem: 53) aient été réalisées quand les conditions objectives ne se
prêtaient pas à la loi du modèle. L’auteur des Structures élémentaires de la parenté
insiste en effet, dans sa préface à la deuxième édition, sur le fait que «les notions de
manage prescriptif et préférentiel sont relatives» (ibidem t XX) et que, dans les faits, bon
nombre d’unions s’effectuent en privilégiant le rapport généalogique entre les individus,
puisque, de toute façon, la valeur fonctionnelle des formes prescriptives et préférentielles
est la même : «établir un système de réciprocité» (ibidem: 120).
C
° Par exemple, le modèle du mariage avec la cousine croisée matrilatérale envisagé par Hockett [1964
2561).
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Ç On pourrait aussi envisager que les modalités de mariage aient été pratiquées en
dehors de tout modèle rigide, c’est-à-dire en dehors de tout modèle prescriptif. Autrement
dit, le lien de parenté entre personnes des maisonnées contractantes aurait prévalu sur
celui des rapports entre clans. En effet, si l’on pouvait montrer que les rapports entre trois
ou quatre clans aient été statistiquement privilégiés, il n’en resterait pas moins que le
modèle aurait pu présenter assez de souplesse pour que l’on puisse choisir le conjoint
désirable dans le groupe de son choix, plutôt que dans tel ou tel groupe déterminé.
Lorsque de tels mariages se pratiquent avec une forte occurrence dans une société
donnée, cela signifie que la règle y est souple, et, depuis les descriptions qu’en a faites
Lévi-Strauss, l’on dit alors qu’un tel modèle est de type «statistique». Là encore, il n’y a
pas d’opposition tranchée entre ce type de modèle et ceux que l’on appelle «mécaniques»
dans les faits, on observera que certains groupes sont objectivement «privilégiés», la
courbure statistique étant cependant elle-même en correspondance avec un type de lien
de parenté qu’il faut maintenir d’une génération à l’autre, en l’occurrence il s’agit du lien
qui relie Égo à une personne en provenance d’une unité avec laquelle sa propre famille
aura déjà fait des transactions matrimoniales, ce que favorise la reconnaissance d’une
catégorie de parents dits des «cousins croisés».
La possibilité de trouver une cousine croisée dans plus de deux ou trois unités du
réseau d’alliances repose évidemment sur le fait que les générations antérieures à Égo
aient elles-mêmes pratiqué ce type de mariage, mais elle repose aussi sur le fait que, dans
les systèmes où la terminologie est classificatoire (comme c’est le cas chez les peuples
algonquïens), la parenté a une extension beaucoup plus grande que dans un système
comme le nôtre. En, effet, le lien de parenté qui relie deux individus à une génération se
transmet à leurs enfants, et ceux-ci le transmettent eux-mêmes aux leurs. Par exemple, les
petits-enfants de deux cousins croisés «véritables» de sexe différent donnent une valeur
particulière au lien de parenté qui était celui de leurs grands-parents (Landes 1937 : 6 et
56). La reconnaissance du lien de parenté classificatoire s’estompe cependant à la
quatrième génération. En conséquence, tous les descendants de ces deux individus de
référence se positionneront les uns par rapport aux autres en affichant une ouverture
(dans les formes de la disponibilité et de l’hospitalité, par exemple) qui pourrait
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correspondre au concept de «lien préférentiel» dans un rayon qui, par comparaison avec
notre système, élargit considérablement le cercle des, individus avec lesquels la
reconnaissance de la parenté terminologique puisse se traduire par des engagements
concrets. Voilà donc pourquoi le repérage des cousins croisés pouvait s’effectuer sur un
réseau relativement étendu, quoique, forcément, la catégorie des parents proscrits soit
elle aussi plus étendue que chez nous, puisque le dualisme encodé dans la terminologie
joue dans les deux sens (Sahlins 196$ 60-61).
Pour terminer cette section sur l’alliance matrimoniale et la terminologie de la
parenté dans les sociétés algonquiennes précolombiennes (et tout particulièrement dans la
société clanique ojibwa), disons que la règle de mariage bilatérale est celle que Hickerson
tenait pour la plus probable (Hickerson 1967b 362-363), mais il n’a jamais avancé
d’hypothèse sur le type de modèle — mécanique ou statistique — qui aurait prévalu, et, à
notre connaissance, il n’a pas retenu l’hypothèse que des fratries eussent existé à l’époque
des premiers contacts. Quoi qu’il en soit, si le recrutement des individus reposait sur
l’articulation obligée de la filiation patrilinéaïre et de la résidence patrilocale, il apparaît
que la société clanique se serait dissoute à partir du moment où les groupes de filiation
auraient perdu la base territoriale par quoi ils se distinguaient les uns des autres. En effet,
il ne fallut qu’une quarantaine d’années après l’arrivée des premiers Français pour que la
traite des fourrures, les épidémies et l’intensification des guerres entre les puissances
coloniales entraînassent le déracinement des clans de leurs territoires respectifs et la
dislocation probable des systèmes d’alliances matrimoniales dans l’une ou l’autre des
formes rigides qui auraient pu être en vigueur. Ces transformations se seront faites au
profit de règles de plus en plus souples dans un contexte historique qu’il nous faudra
maintenant décrire.
3.8 Les principales transformations sociales depuis l’avènement des Européens
3.8.1 Dissolution de ta société clanique et expansion territoriale des Ojibwas
Les auteurs qui se sont penchés sur le passé des Ojibwas ont élaboré des
chronologies qui situent généralement l’avènement de la période historique à l’époque des
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premiers voyages de Champlain, dans la première décennie du xviie siècle. Dans le
cadre des opérations commerciales qui fièrent les Français et les peuples autochtones, des
trafiquants de fourrures comme Nicolas Perrot ou Pierre-Esprit Radisson produisent des
écrits, auxquels s’ajoutent ceux des militaires et des missionnaires. C’est en les
compulsant que Hickerson a dressé le tableau de l’organisation clanique au moment où
elle est entrée dans l’histoire. Comme on l’a vu, son aire d’occupation proto-historique
devait se déployer sur les bassins des rivières distribuées sur la rive nord du lac
Supérieur, mais d’importants mouvements de populations, qui commencent vers 1680, se
poursuivront jusque vers 1800 (Hallowell 1992 : 20-22), époque où les populations
ojibwas atteignent leur expansion maximale, en occupant des aires qui sont à peu près
celles qu’ils habitent encore de nos jours. Je prendrai la mesure des phénomènes qui ont
affecté l’organisation sociale depuis la période des premiers contacts (1615-1680) jusqu’à
celle des années 1960 en corrélant les transformations sociales aux opérations de la
société marchande et en suivant les mouvements de migration qui menèrent f es Ojibwas
sur tout le pourtour du lac Supérieur, à l’est du lac Winnipeg et dans les parties
septentrionales de l’Ontario.
C
Au cours d’un voyage qu’il réalisa en 1615, Champlain parvint en pays ojibwa par
le lac Nipissing et la rivière des Français, puis il traversa les territoires des Amikouas,
Achiligouan, Outchougai et Ouasourini. Mais ce n’est qu’après la venue de plus
nombreux Français qui allaient devenir coureurs de bois, que les relations commerciales
entre la puissance coloniale et les populations de la région purent prendre leur essor. Les
Jésuites établirent une mission au Sault Sainte-Marie en 1640 et un fort fut fondé à
Michilimackinac en 1643. C’est autour de ces deux endroits que s’implantèrent et
s’étendirent les réseaux de commerces. Comme nous l’avons vu, les Nouquets, Maramegs
et Outchibous fréquentaient déjà durant l’été le riche site en poissons de Sault Sainte
Marie, mais, dans la foulée des guerres iroquoises qui battaient leur plein, c’est
certainement pour se rapprocher des Français que ces populations se fusionnèrent vers
1670 dans les régions avoisinantes (Hickerson 1966: 11).
Durant cette période, la société indigène transformait peu à peu les éléments de sa
technologie précolombienne par l’usage d’instruments de métal qui remplacèrent les
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chaudrons d’écorce, les haches de pierre, les ustensiles de bois ou d’andouillers et les
nombreux types de pièges. L’adoption du fusil fut cependant retardée par des politiques
françaises de rétention, entre autres raisons parce que les Jésuites ne consentaient à ce
qu’on les vende qu’aux Indiens convertis (Schmalz 1991 : 16-17).
Trois décennies après l’effondrement de la Huronnie conquise par les Iroquois, les
Ojibwas, mieux approvisionnés en fusils, entreprirent, vers 1680, de les chasser de la
péninsule ontarienne et, avec l’aide des Français, ils y parvinrent finalement lorsque fut
conclue la «Grande paix de Montréal» en 1701. À la même époque, les Anglais
construisirent des forts sur le versant ontarien de la baie James pour y attirer les
chasseurs cris, lesquels désertèrent peu à peu de grandes régions du centre et du nord-
ouest ontarien en les abandonnant dans les années 1730 aux Ojibwas qui y poursuivirent
leur expansion (Bishop 1974: 308 et passim).
3.8.2 Du côté des Algonquins, des Attikamèques et des Montagnais
On sait que les alliés des français qui se trouvaient plus directement exposés à
l’offensive des Iroquois, et particulièrement à celle des Mohawks, souffrirent aussi
beaucoup de la pénurie d’armes mentionnée plus haut, car ils s’en trouvèrent fortement
désavantagés par rapport aux Iroquois à qui les Hollandais en fournissaient en grand
nombre.
Entre 1642 et 1650, ces étrangers que les Algonquïens appellent haineusement “Nottaways” ou
“Nadowas”, le terme signifiant littéralement ennemi ou vipère, saccagent la vallée de l’Outaouais
et forcent ses occupants à se disperser et à se réinstaller à proximité du Sault-Sainte-Marie et, plus
au nord, à la baie d’Hudson. D’autres groupes algonquiens se réfugient dans les régions du Lac-
Saint-Jean, de Québec et de Trois-Rivières. Au début des années 1650, les Iroquois investissent le
pays des Attikamègues [...J Après une courte accalmie, de 1653 à 1656, les Iroquois guerroient de
nouveau au nord du Saint-Laurent. En 1657-1658, ils étendent leurs activités au territoire situé
‘Parmi les Iroquois, les Mohatvks se les procuraient avec facilité auprès des Anglais, des Suédois, puis des
Hollandais : «Ainsi, en 1641, 36 guerriers iroquois sur un groupe de 500 étaient équipés d’arquebuses.
Deux ans plus tard, 300 guerriers mohawks sur 700 possédaient des armes à feu, et leur nombre atteindra
400 en 1644. Si l’on considère que durant cette période les Mohawks totalisent probablement 700 guerriers,
cela signifie qu’en l’espace de trois ans ils seraient parvenus à armer d’arquebuses et de mousquets plus de
la moitié de leur effectif militaire.» (Viau 1997: 52).
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entre le lac Abitibi et le Lac-Saint-Jean et, vers, 1660, à la région de la baie James. Leurs raids de
harcèlement obligent même les Abitibis à abandonner provisoirement leurs vieux foyers et à se
relocaliser à l’ouest du lac Mistassini en 1650-t660. (Viau 1995b: 12$-129)
Cette période fut vraiment catastrophique pour les Algonquins de lOutaouais
inférieur et plusieurs d’entre eux allèrent aussi se réfugier à la mission jésuite de Trois-
Rivières (RI 1641 : 11, 37). Compte-tenu du fait que la langue des Kotakoutouemis était
«meslée de l’Algonquine et de la Montagnese» (Ri 1650 $ 34), affirmation qui témoigne
d’un apparentement des populations de cette région avec l’ensemble Cri-Montagnais qui
était vraisemblablement plus marqué avant ces guerres, je ferai l’hypothèse qu’un grand
nombre d’Algonquins de l’Outaouais inférieur allèrent s’établir pendant et après ces
guerres chez leurs alliés kotakoutouemïs. Dévastées par les famines et les maladies qui
allongent le triste cortège des morts que fait défiler toute guerre, ces populations ont
certainement été obligées de se soutenir mutuellement, ce qui aura entraîné de nombreux
mariages et remariages pour compenser les pertes de vies, et elles se seront si bien
métissées que la langue algonquine y devint vraiment prédominante. Cela expliquerait, à
ç mon avis, que les populations parlant le dialecte du nord soient issues de ces métissages
et qu’elles en soient venues à se considérer comme constituantes de la nation algonquine,
en tant que celle-ci définirait un groupe ethnique qui se serait constitué à partir de
certains critères géopolitiques. Cette appartenance à la nation algonquine impliquait alors
quasi automatiquement que ces populations se soient identifiées au grand ensemble
culturel appelé anicinabe, en tant que celui-ci définit d’abord une communauté
linguistique, infrastructure des identifications étayant d’autres niveaux d’intégration
culturelle qui se manifestent dans l’architecture, le vêtement, la cuisine, la mythologie, le
rituel, etc. La dénomination «algonquine» prévalut surtout, sans doute, dans les rapports
que ces gens entretinrent avec les Français d’abord, puis avec les Anglais45, mais, en
somme, il me paraît plus que probable que leur apparentement linguistique et culturel
avec l’ensemble linguistique et culturel anicinabe se soit approfondi après ces guerres.
J’écris «sans doute» en songeant au fait que ce sont surtout les personnes en charge des relations
politiques avec le monde extérieur, et donc, avec les puissances coloniales, qui se soucient d’une
identification à un groupe ethnique tel que celui dit des Algonquins. Comme on le verra dans le récit de
Mani Michel sur les invasions territoriales qui témoigne assez bien, je pense, de la conception que les vieux
locuteurs unilingues se font de leur identité ethnique, la valence «algonquine» a peu d’importance ils se
définissent d’abord et avant tout comme Anicinapek.
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Cela s’explique peut-être aussi du fait que les autochtones habitant la région du
Grand lac Victoria aient été en contact plus fréquent avec les populations qui se
trouvaient à l’ouest de ce plan d’eau. En effet, le fort Témiscamingue aura agi comme un
noyau d’attraction durant une bonne partie du régime français, puisqu’il avait été ouvert
en 1673 et qu’il avait poursuivi ses activités jusqu’en 1760 au moment de la conquête,
moyennant une interruption de vingt ans entre 1700 et 1720 (Viau 1995b: 135), de sorte
que les décennies subséquentes auront pu être déterminantes en ce sens. L’attraction des
postes de traite situés en Haute-Mauricie n’aurait pas été très forte au XVIIIe siècle’,
bien que les postes de Negaming et de la rivière Ruban, qui étaient situés près des
sources de la Gatineau, eussent été fréquentés par des Algonquins (Gélinas 2000: 61) qui
provenaient probablement de la région du lac Barrière et peut-être aussi des Trois-
Rivières, voire d’Algonquins en provenance du lac des Deux-Montagnes, mission fondée
en 1721 (Cuoq 1893 : 170). Une partie de cette population migrera ensuite, avec les
Nipissingues qui s’y trouvaient, dans la réserve de Maniwaki, fondée pour eux en 1853
(Frenette 1993 : 40). En étant dès lors très proches voisins des habitants de Kitcisakik et
du lac Barrière, ces gens auront maintenu une influence culturelle anicinabe sur ces
derniers en affectant aussi toutes les petites populations de la même famille qui étaient
disséminées dans le Témiscamingue. C’est sans parler des migrants ojibwas qui auraient
pu atteindre les régions du lac Témïscamingue et du lac Abitibi et se mêler aux habitants
qui s’y trouvaient en renforçant la prégnance anicbwbe, comme le laissait entendre
Speck, qui avait fait des travaux chez les populations du Témiscamingue47.
«[...J dans les années 1770, le réseau de commerce des fourrures dans la péninsule Québec-Iabrador était
déjà bien implanté. [.es bassins du Saguenay-Lac Saint-Jean, de la baie James et de l’Outaouais, de même
que la vaitée du Saint-Laurent, étaient depuis longtemps pourvus en postes de traite. En ce sens, la Haute
Mauricie apparaissait jusque-là comme une sorte de zone vide, un territoire apparemment sous-exploité par
les commerçants.» (Gélïnas 2000 : 65)
° Précisément au sein des bandes de Timagami, Tïmiskaming, Kipawa et d’une bande dite de la «rivière
Dumoine» «The Timiskamïng Indians may, I feel safe in saying, be definitely classified as a modified
bmnch of the Algonquin group of the Ojibwa.» Je crois qu’il faut entendre le terme «algonquin» au sens de
nation politique moderne et «ojibwa» au sens que je donne au mot anicinape, en tant qu’il définit une
ethnie dont les locuteurs parlent la même langue, mais qui définit plus proprement ceux qui se trouvent à
l’ouest de la rivière des Outaouais. Et Speck ajoute aussi, immédiatement après cette phrase : «The
modification mentioned is due to a secondary influence of the Ojibwa neighbours on the tvest and nortwest,
namety the Timigami and Matchewan bands.» (Speck 1915a: 2)
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C 3.8.3 Transformations sociales chez les groupes du bassindu lac Supérieur
Revenons du côté des Ojibwas. Après la grande paix de Montréal, l’expansion des
Ojibwas progressa au pourtour du lac Supérieur. Mais, les Français établissant de
nombreux postes de traite au pourtour de ce lac, les Ojibwas y perdaient leurs privilèges
d’intermédiaires, ce qui les mit en concurrence directe avec les Dakotas de l’ouest, de
même qu’avec les Assiniboines qui, jusque vers 1730, habitaient des régions limitrophes
situées au nord du lac Supérieur. Les documents d’archives ne permettent pas de dire si
ces populations se métissèrent (Hickerson 1966 : 11), mais Bishop signale qu’il y eut des
conflits multilatéraux (Bishop 1974: 10 et 313) et il estime que vers 1745, tout le bassin
du lac Supérieur était devenu territoire ojibwa (ibidem : 332). Ici, comme dans les
régions abandonnées par les Cris, l’expansion s’est faite en deux étapes t les Ojibwas
agirent d’abord comme intermédiaires entre les Français et les populations indigènes et,
en un deuxième temps, se substituèrent peu à peu à celles-ci en occupant leurs territoires
et en redevenant eux-mêmes producteurs de fourrures.
Étant donné les nombreux mouvements de populations, l’on assista alors à la
formation de bandes où les emblèmes totémiques qui continuaient à les représenter furent
promus à de nouvelles fonctions t ils allaient dorénavant représenter des lignées
familiales sur la scène politique du village et, en différenciant celles-ci, maintenir
l’existence de clans sous la forme de groupes exogames qui continuaient à assurer la
réglementation des mariages. Mais les clans ne pouvaient plus rester aussi homogènes
qu’à l’époque où ils avaient leur assise territoriale respective : la patrilocalité, qui fondait
autrefois leur cohésion sociale et politique, fut sans doute très rapidement abandonnée au
profit de la résidence bilocale (Hickerson 1966; Hallowell 1992: 20). Comme ce ne sont
pas toujours des clans au grand complet qui s’exilaient, mais des maisonnées de quinze,
vingt ou trente personnes, les relations d’alliances matrimoniales avec les autres
maisonnées auraient forcé ces populations à pratiquer des stratégies d’alliances
matrimoniales souples et à assortir celles-ci de mécanismes compensateurs lorsque, par
exemple, une maisonnée où serait née un plus grand nombre de filles était en manque de
coéquipiers mâles. Réciproquement, celles où seraient née une plus forte proportion de
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garçons, auraient eu tout intérêt à envoyer une fraction d’entre eux dans la famille où les
nombreuses filles attendaient un époux. Mais c’est surtout l’allocation des territoires aux
différentes maisonnées des bandes multiclaniques naissantes qui aurait posé le plus grand
nombre de problèmes : afin de ne léser personne, on aurait laissé une plus grande latitude
aux époux quant au choix de la maisonnée, en donnant la priorité aux inclinations
individuelles plutôt qu’en s’efforçant de maintenir les liens entre les agnats. En outre, si
les portions du territoire de la bande étaient allouées à des lignées familiales, il est loin
d’être sûr qu’elles eussent cherché à les exploiter en vue de maximiser pour elles-seules,
et de façon systématique, les bénéfices qu’elles pouvaient en tirer. Au contraire, la
coexistence harmonieuse des diverses maisonnées commandait plutôt que l’on circule
entre elles, en renouvelant continuelLement leur composition d’une année à l’autre. La
prochaine citation date de 1935, mais elle rend compte de coutumes qui avaient un long
passé et elle montre, à tout le moins, dans quelles directions ont évolué les conduites
collectives
La bande [de Parry Islandj, en son entier, contrâtait toutes les terres de chasse aussi bien que les( sites de pêche et les érablières, car le territoire n’était pas subdivisé, sauf temporairement entre les
diverses familles [...] James Walker, qui a passé son enfance près de Orilla avec un petit groupe
isolé de Potavatamis dont son père était le chef, disait que les chasseurs s’attribuaient leurs
terres de chasse respectives au cours d’une assemblée préalable. [Il disait: j “À chaque automne,
les chasseurs de notre groupe s’assemblaient, et mon père demandait à l’un d’eux où il voulait aller
pour chasser et trapper durant l’hiver : ‘Je propose de construire une cabane dans telle ou telle
vallée’, pouvait répondre l’homme. Mon père interrogeait alors les autres et l’on décidait ainsi où
chacune des familles irait. Les familles ne retournaient pas sur le même territoire année après
année [...] tout en restant, bien sûr, à l’intérieur du territoire du groupe [de la bande]”. Deux autres
hommes donnèrent des comptes rendus similaires. (Jenness 1935 : 4, ma traduction)
Ruth Landes nous apprend aussi que dans la réserve de Emo (sud-ouest de
l’Ontario), la mobilité des individus était profondément enracinée dans les moeurs et que
les clans (les lignées familiales) étaient largement dispersés dans toutes les
communautés, car les gens choisissaient leurs demeures moins en fonction de la patenté
du mari qu’en fonction des affinités du couple avec les différents membres de la parentèle
Il y avait, parmi les habitants de la bande de Parry Island, plusieurs descendants d’indiens Potawatomi qui
avaient émigré du Michigan environ un siècle auparavant (Jenncss 1935 : 1)
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(Landes 1937 : 3, 33 et passim). Ce sont là des faits observés dans plusieurs
communautés établies de part et d’autre de la frontière. canado-américaine, et c’est
pourquoi Hickerson affirme que la société clanique ojibwa aurait abandonné les formes
unilinéaires de recrutement en transitant vers des modalités bilatérales, comme, d’ailleurs,
l’ont fait de nombreuses autres sociétés indigènes d’Amérique du Nord (Hickerson 1966:
I et 13). Si nous pouvons dire que la parentèle de l’époux est «donnée» à Égo par le
mariage, «nous savons aujourd’hui que ce réseau n’est pas un groupe de filiation,
unilinéaire dans son principe, tcarl la parentèle est une parenté bilatérale» (Zimmermann
1993 : 45), mais il faudrait ajouter à cela que la parentèle peut devenir le moyen de
constituer un groupe, à partir du moment où des personnes s’agrègent pour exercer en
commun des fonctions dans un groupe de chasse, niveau inférieur d’intégration sociale
que j’aborderai bientôt.
3.8.4 Transformations sociales dans tes contrées septentrionales
La migration territoriale de familles ojibwas dans le nord de l’Ontario aura pu
commencer dès le début du xviiie siècle avec le retrait des Cris qui auraient commencé à
se replier vers la baie James dès 1680 avec la fondation des postes anglais de Fort Albany
et de Moose Factory, postes auxquels s’ajoutèrent ceux de York Factory et de fort
Sevem, situés respectivement au nord-ouest et au centre nord de l’Ontario, sur la côte de
la baie d’Hudson. En outre, comme nous l’avons vu, les français avaient aussi établi de
très nombreux comptoirs dans tes régions situées entre le tac Supérieur et te lac
Winnipeg durant la première moitié du XViii siècle (Bishop 1974 : 30$-321). Ces
postes avaient souvent une existence éphémère, mais ils furent fréquentés par des
Ojibwas migrants et très nomades. Dans ce contexte il est difficile de circonscrire des
bandes distinctes, l’ensemble de la population étant composé de maisonnées disséminées
sur d’énormes territoires. Contrairement aux conditions écologiques qui prévalaient
autrefois au sud, le cheptel d’orignaux était extrêmement dispersé sur la surface qu’on
pouvait parcourir, à tel point que, un peu plus d’une centaine d’années après les premières
migrations ojibwas dans ces contrées, on pouvait établir, à partir des recensements de la
Cie de la Baie d’Hudson, que la région comprise entre le lac Supérieur, le lac Winnipeg,
la rivière Hays et la baie d’Hudson, n’était habitée que par huit cent vingt Indiens, en
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comptant tous les Ojibwas et les Cris (Hickerson 1966: 15).
C
C’était en 1820, mais ce plancher démographique record — si je puis me
permettre cette expression — avait été préparé par une exploitation intensive du gros
gibier et des animaux à fourrures, laquelle fut particulièrement prononcée durant les cinq
décennies précédentes. En effet, après ta conquête de la Nouvelle-France, les activités
des trafiquants de petites firmes de Montréal, jointes à celles des compagnies du Nord-
Ouest (fondée en 1782) et de la Baie d’Hudson, entraînèrent la prolifération des postes de
traite dans l’Ontario, le Manitoba et le Québec méridionaux. Mais ce sont surtout ces
deux dernières qui, en se livrant une compétition acharnée, déversèrent à bon prix fusils
et pièges en métal que tes autochtones de toutes ces régions utilisèrent en surexploitant
de façon désastreuse de nombreuses régions. Les postes avaient atteint leur nombre
maximal en 17$6 et cette compétition favorisait encore la mobilité territoriale des
trappeurs qui, pour obtenir leurs marchandises au meilleur prix, faisaient affaire avec l’un
une année, avec un concurrent l’année d’après.
Bien que les Ojibwas consacraient beaucoup de temps à l’exploitation des
animaux à fourrures, les rapports des trafiquants de la Cie de la Baie d’Hudson indiquent
toutefois que l’effectif masculin des familles se vouait encore essentiellement à la chasse
à l’orignal (Bishop 1974 : 232 et passim), comme on le faisait sans doute depuis une
centaine d’années en pratiquant un nomadisme exacerbé. Nous n’avons pas d’études aussi
précises en ce qui concerne les Algonquins de l’Outaouais et du Témiscamingue, mais,
insérés dans des écosystèmes très comparables, les relations écologiques ont dû évoluer
en suivant les mêmes tendances49, bien que les épidémies aient été un facteur de
bouleversement important, comme ilalloweil l’avait montré en comparant les pratiques
écologiques des Ojibwas de Berens River au Manitoba avec celles des Algonquins du
Grand Lac Victoria (Hallowell 1949). D’après Rogers, la chasse au gros gibier est celle
qui offre le meilleur rendement, compte tenu de l’investissement en temps et en hommes
pour la quantité de nourriture que l’on peut en tirer (Rogers 1981 : 135). Or si les
caribous avaient disparu dans les régions du sud et du centre de l’Ontario dans le courant
La disparition des orignaux est aussi attestée en Haute-Mauricie au tournant des années 1850, de même
que leur retour au début des années 1900, mais, selon Gélinas, ce phénomène ne s’expliquerait pas
seulement par la surchasse et il reste encore partiellement inexpliqué (Gélinas 2000: 284, note 101)
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du xviiie siècle, les cheptels d’orignaux furent eux aussi à ce point décimés qu’ils
( périclitèrent à leur tour au début du xixe et, vers 1820, il ne passera plus un seul de ces
gros cervidés dans la mire des chasseurs avant qu’ils ne repeuplent les forêts boréales à la
fin du siècle. Cette décennie marque alors un tournant extrêmement important dans le
mode de vie des populations septentrionales.
Si la chasse à l’orignal et au caribou avait pu soutenir antérieurement des
maisonnées pouvant regrouper de vingt à trente personnes (enfants compris), il fallait
cependant que celles-ci puissent se fractionner durant plusieurs périodes de l’année. Cette
dispersion des membres de la maisonnée pouvait durer quelques semaines et l’on devait
aussi beaucoup circuler de l’une à l’autre au fil des années (Bishop 1974: 1M et passim).
Les maisonnées se noyautaient autour de vieux chasseurs expérimentés mais, à partir de
cette époque, les trafiquants commencent à les décrire comme des unités relativement
stables en désignant leurs membres par le nom même du leader, nom qui était souvent
son patronyme clanique. Les archives de la Cïe de ta Baie d’Hudson indiquent en effet
que, à partir des années 1820, les leaders et leurs parents reviennent de façon de plus en
plus assidue aux mêmes postes (Bishop 1974: 268 et sq.; Gélinas 2000 : 96-103) car la
conversion d’une économie de prédation vers une économie de piégeage de plus en plus
accusée commence à restreindre la mobilité territoriale. Cela s’explique d’abord parce que
la disparition de l’orignal privait les autochtones de la forêt mixte du Manitoba, de
l’Ontario et du Québec d’un apport alimentaire important, ce qui les força à se rabattre sur
le piégeage, en particulier sur le castor, animal sédentaire qui allait jouer un rôle
dorénavant prépondérant dans un mode de production de plus en plus articulé à
l’économie marchande. En outre, les itinéraires des activités cynégétiques allaient se
déployer dans les limites de territoires plus restreints dans la mesure où ceux-ci
correspondaient à une série de biotopes relativement accessibles et suffisamment riches
pour fournir au trappeur une aire d’exploitation qui ne devenait véritablement rentable
qu’avec les profits tirés des autres animaux à fourrures : lynx, martre, pékan, vison,
loutre, renard, hermine, rat-musqué et même écureuil (Rogers 1962: C40 et passim). Au
demeurant, il est vrai que ce seuil de «rentabilité» est difficile à déterminer de façon
précise, étant données les variations biotopiques régionales et les fluctuations du prix des
fourrures sur le marché. Enfin, cette production était essentiellement destinée à la traite,
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mais on ne saurait négliger l’importance relative du castor dans la consommation
alimentaire de la maisonnée, en soulignant toutefois que durant les huit dernières
décennies de ce siècle, le lièvre et le poisson furent les mets principaux du menu
quotidien (Bishop 1974 : 163 et 224). Or, comme la quantité de lièvres sur un territoire
donné est soumise à un cycle de croissance-décroissance qui dure sept ans, comme la
pêche se pratique très mal l’hiver et que les sites de ces régions ne sont pas aussi riches
qu’ils ne l’étaient dans les affluents du bassin du lac Supérieur, les famines furent très
nombreuses et ces décennies resteront celles de la plus grande indigence de l’histoire de
ces peuples.
Enfin, les politiques commerciales des trafiquants de fourrures allaient elles-aussi
renforcer considérablement la tendance à une moindre mobilité : l’exploitation
désastreuse qui avait eu cours lorsque les compagnies du Nord-Ouest et de la Baie
d’Hudson étaient encore rivales, entraîna leur fusion en 1821 et celle-ci fut suivie par la
fermeture de nombreux postes de même que par une hausse importante du prix des objets
manufacturés et des aliments qu’elles vendaient aux Indiens. La position plus
avantageuse que les trafiquants avaient ainsi acquise leur permit de favoriser la continuité
des échanges avec les mêmes partenaires et d’établir avec eux des réseaux plus stables.
Les archives de la Cie de la Baie d’Hudson indiquent que les trafiquants exerçaient
beaucoup de pressions en ce sens et que leur principal moyen de persuasion fut le plus
souvent la politique du prêt, laquelLe obligeait le trappeur à revenir au même comptoir,










































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































Des «bandes régionales» se consteltent alors de plus en plus nettement autour du
C poste de traite. Elle ne constituent pas encore les unités politiques qui représenteront plus
tard des groupes distincts à l’intérieur desquels les individus feront reconnaître leur
membership (la reconnaissance de l’individu dans un groupe sera exigée par les autorités
gouvernementales au xxe siècle), mais correspondent plutôt à des agrégats de
maisonnées sur un territoire d’occupation qui n’est pas encore toujours bien délimité
(Dunnïng 1959 : 153). Compte-tenu des facteurs historiques qui modifiaient la
composition des groupes et compte tenu des migrations importantes qui se faisaient
encore dans plusieurs régions de la Haute-Mauricie, Claude Gélinas a donné le nom de
«bandes conjoncturelles» à celles qui s’agrégèrent autour des postes de traite et de
«bandes structurelles» à celles qui ont manifesté une certaine permanence dans la
succession des personnes fréquentant le même poste au fil des générations:
Il n’est pas simple dc définir précisément ce qu’est une bande et quelles sont ses
fonctions. Dans te cas des populations algonquiennes du Subarctique oriental, on considère
habituellement que, à l’époque de l’économie des fourrures, une bande consistait en un
regroupement (généralement effectif durant quelques semaines de l’été) de plusieurs groupes de
chasse — chacun étant composé de quelques familles le plus souvent apparentées — comptant en
moyenne une centaine d’individus. Toutefois de tels regroupements de groupes de chasse
pouvaient être de deux types. D’une part, il pouvait s’agir de rassemblements de groupes
indépendants dont l’unique prétexte d’unification était la fréquentation estivale d’un même poste de
traite, situé à proximité de plusieurs territoires de chasse. C’est ce qu’on pourrait appeler des
«bandes conjoncturelles». D’autre part, il pouvait s’agir de véritables unités socio-polifiques
formellement organisées, dont tous les membres se désignaient d’un même nom50, qui disposaient
d’un territoire délimité et avaient à leur tête un leader reconnu par tous, et que certaines
particularités culturelles pouvaient distinguer des populations voisines. C’est ce qu’on pourrait
appeler des «bandes structurelles». Enfin, ces types de bande s’inscrivent parfois dans un
continuum, dans la mesure où des groupes de chasse indépendants qui se rassemblaient
systématiquement au même endroit d’une année à l’autre, pouvaient en venir à former pour
diverses raisons — développement d’un réseau de parenté entre les diverses familles, partage
d’objectifs économiques ou idéologiques communs, etc. — , une bande structurelle. (Gélinas 2000
:81-82)
» À condition d’admettre que ce nom ne soit pas un patronyme, c’est à dire te symbole d’un groupe de
filiation, mais un nom de lieu désignant ses habitants comme «gens de telle rivière, de tel lac...», comme on
donne le nom de Parisiens aux gens qui habitent à Paris et celui de Romains aux gens qui habitent à Rome.
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Si les concepts proposés par C. Gélinas ont leur utilité pour décrire les unités
( sociales des populations de la Haute-Mauricie des premières décennies du 19e siècle, ils
valent surtout pour la prise en compte de la dynamique du changement social qui
affectait leurs dispositifs d’organisation communautaire. Les «bandes conjoncturelles»
pourraient correspondre à ce que d’autres appellent des «bandes locales», unités qui, dans
des contextes de reproduction plus stable, réunissaient quatre ou cinq groupes de chasse
dont les membres étaient apparentés par des liens bilatéraux. Ces bandes locales se
rencontraient l’été, tout en fréquentant trois ou quatre autres bandes du même type
(disons de 100 à 150 personnes chacune)51. Ces regroupements estivaux concentraient
dans l’espace les unités d’un réseau d’échange préférentiel comprenant entre 300 et 600
personnes, réseau que l’on pourrait définir comme la bande régionale. En associant celle
ci à un réseau d’échanges préférentiels, je laisse aussi entendre que d’autres partenaires
pouvaient être trouvés en dehors de ce cercle d’alliés. La dimension des groupes aurait
été corrélative de la richesse des bïotopes parce qu’elles avaient à couvrir de longues
distances pour se rencontrer et parce que leur densité de population était moindre, les
populations septentrionales auraient formé les bandes régionales les plus petites (en
termes numériques), alors que les populations des régions plus riches, comme les
Algonquins de l’Outaouais inférieur et les Ojibwas à l’époque où ils étaient sur la rive
nord du lac Supérieur, auraient formé les cercles les plus populeux52. Dans les régions où
la biomasse était particulièrement riche, ces groupes auraient pu réunir 500, 600, voire
700 individus. Je distinguerai les petites bandes régionales des populations
septentrionales de la taïga, qui pouvaient compter seulement 200 personnes, des groupes
de descendance ojibwas qui pouvaient en compter 700, dans la mesure où il est difficile
51 Deux de mes vieux conteurs, Salomon Papatie et tienne Pénosway, me disaient qu’autrefois on passait
l’été à proximité des gens de Kitcisaldk, comme on le fait encore aujourd’hui, et il y avait toujours une ou
deux semaines que l’on consacrait à des rassemblements avec les populations voisines et, souvent, avec des
populations aussi éloignées que Pointe-Bleue dont on rencontrait les membres, par exemple, à
Weymontachie. Ces réunions favorisaient la rencontre des jeunes en âge de se marier, mais elles avaient
aussi souvent un volet de discussions politiques, bien que les représentants des bandes étroitement liées
dans te cercle de celles qui se reconnaissaient une identité particulière au sein de ce que j’appelle une
macro-bande étaient ceux qui y investissaient une énergie particulière, les autres rentrant chez eux quand
ils le voulaient. Ces réseaux d’alliances et d’amitiés se recoupaient aussi avec des réseaux d’échange
commerciai datant de l’époque précolombienne dont l’armature hydrographique sera exposée dans
t’ouvrage à paraître intitulé Terra incognita des Kotakoutouemis.
> Dans la société clanique ojibwa, ce cercle se serait manifesté par l’existence de ce que j’ai appelé le
t— «groupe de descendance», lequel se subdivisait peut-être lui-même en deux ou trois sections où les
échanges auraient été particulièrement investis. Dans leur cas, je préférerais éviter d’employer le concept de
«macro-bande», puisque chaque bande locale cherchait à se démarquer des autres par un nom et un
territoire qu’elles revendiquaient comme symboles et constituants de son identité propre.
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d’amalgamer ces derniers à l’enseigne d’une même «bande», puisque, comme on l’a vu,
chacune se différenciait de ses voisines par un emblème clanique, mais la fonction du
groupe de descendance est la même que celle de la bande régionaLe en ce qui concerne la
pratique de l’échange matrimonial, même si l’échange y avait été fait en considérant les
groupes chez les Ojibwas, alors qu’il aurait été fait en considérant les personnes, ou
plutôt les parentèles, chez les Montagnais. Enfin, ce sont parfois des bandes locales (ou
des clans) et parfois des bandes régionales (ou des groupes de descendance) qui auront
laissé la trace des noms de «nations» que les observateurs français ont enregistrés dans
leurs écrits et sur les cartes de l’époque, l’ethnonyme y apparaissant comme le terme
reconnu d’une permanence clairement manifestée par une occupation territoriale de
longue durée.
L’agrégation territoriale qui s’effectuait autour des postes de traite fit apparaître un
réseau de rapports qui était aussi corrélatif des liens de parenté chez les Ojibwas : les
études statistiques qu’ont faites Dunning et Bishop sur les modalités du mariage au xixe
siècle dans les communautés de Pekangekum (Dunning 1959), de Onasburgh House et
Lac Seul (Bishop 1974) indiquent que l’on privilégiait les mariages entre personnes
originaires de maisonnées rapprochées, c’est à dire issues de territoires préférentiellement
contigus. Etant donné le flou qui persiste entre les frontières de ces «bandes régionales»,
on ne saurait parler d’endogamie de bande, mais les taux statistiques de mariages étudiés
par Dunning à partir de 1876 indiquent que la parentèle d’Égo se circonscrit
généralement dans le même bassin de population que celle où ses petits-fils trouveront à
se marier trois générations plus tard (Dunning 1959: 150 et passim).
La tendance endogamique aurait pu commencer à se dessiner dans la première
moitié du xixe siècle, mais elle ne s’accentue vraiment que dans la seconde (Bishop 1974
172), et surtout dans les régions de très faible densité démographique. Dunning
observait en outre que la tendance à répéter des alliances antérieures persistait à la fin du
siècle dernier, dans les modalités du mariage avec la cousine croisée au premier degré,
lesquels totalisaient 14. 3% des mariages répertoriés en 1876. On ne saurait prétendre,
cependant, qu’il s’agissait par là d’observer une «règle de mariage» : si les unions entre
cousins croisés (ctassificatoires) répètent des alliances antérieures, c’est d’abord et avant
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tout parce que, dans de si petites communautés, les conjoints disponibles tombent(J presque automatiquement dans cette catégorie (tes ninarnak). Dunning avait donc montré
bien avant Désveaux que le mariage avec la cousine croisée ne constituait pas une règle
obligée du système de parenté dans les contrées septentrionales de l’Ontario, mais on
remarquera d’autre part le raisonnement qu’il élabore sur le choix du conjoint en tant qu’il
pouvait être motivé par les impératifs de la contiguïté territoriale : ce phénomène est
intéressant parce qu’il révèle une tendance qui se manifeste aussi avec une fréquence
statistique indéniable chez les Montagnais et les Algonquins dans l’existence même d’une
bande régionale ou de ce que l’on pourrait aussi appeler un cercle d’alliances privilégiées,
la parenté des cousins croisés venant tout simplement se recouper avec la proximité
géographique:
As no statements of preference were made [pour la cousine croisée], I think ve may conclude that
some other factor vas opemtive in the selection of spouses. In the absence of instïtutional
preference, I suggcst that the factors were those of avaiiability of spouses, and the help of a man’s
father in arranging with a close relative for a wife for him. In the type of demography at that time
C (before 1900), the local settlements were smali and extremely isolated. Therefore contiguity wascrucial in the selection of a spouse. By this I mean that ail the princïpals would have been weli
known to Ego’s father and usually living in a nearby group. There appears to be no concept of a
daim on the mother’s brother for a wife; rather it vas that of a man’s father could make a personal
appeal to his sister or his wife’s brother on behaif of his son. Ail that can be said definitety of the
earlier form vas that often a man was ready for marnage, his father did actually make overtures to
the father af a suitable girl nearby. Therefore, while own cousin marnage vas flot explicitly
preferred, it was effective because of the lotv population density throughout the regÏon.
Il apparaît cependant que, chez les Ojibwas de la région du lac Winnipeg où la
densité de population était plus grande que chez les Ojibwas du nord de l’Ontario, les
mariages entre conjoints de régions éloignées (de bandes différentes) étaient encore
fréquents au xixe siècle et ce n’est que dans les années 1930 que l’endogamie de bande
aura véritablement prévalu, surtout dans les bandes du centre du groupe, alors que les
populations périphériques se mariaient encore souvent avec les membres de bandes




Allons chez les Attikamèques maintenant, pour lesquels Claude Gélinas nous
apprend qu’au milieu du xixe siècle ce peuple aurait pratiqué une «exogamie de groupe
de chasse», ce qui revient à dire qu’une endogamie de bande y prévalait, si on définit la
bande comme étant la bande locale (Gélinas 2000: 220). C’est donc que, comme chez les
Ojibwas, la contiguïté territoriale était un critère de prime importance pour ces sociétés
qui étaient de plus en plus axées sur le piégeage des animaux à fourrures et donc de
moins en moins enclines à effectuer de grands déplacements.
Je ne dispose malheureusement pas d’études sur ces questions en ce qui concerne
les Algonquins de la même époque (s’il en existe), mais il y a tout lieu de penser que les
processus qui affectaient leurs voisins orientaux et occidentaux devaient aussi prévaloir
chez eux, bien qu’il faille mentionner que mes vieux informateurs affirmaient qu’on se
mariait beaucoup plus fréquemment avec des gens de l’extérieur autrefois (ils
mentionnaient par exemple Pointe-Bleue, Weymontachie, Waswanipi, etc.) qu’on ne le
fait aujourd’hui. On pourrait retraduire ces énoncés en disant que si le cercle préférentiel
des mariages se faisait entre les communautés du Lac-Simon, du Lac-Barrière et de
Kitcisakik, en tant que principales constituantes de ta bande régionale, il n’en demeure
pas moins que des époux étaient sélectionnés en dehors de ce cercle préférentiel.
D’autre part, l’association de deux beaux-frères révèle que la résidence uxorilocale
était assez couramment pratiquée au XIXC siècle (Bishop 1974 : 170), mais la résidence
virilocale aura toujours été prédominante et elle se sera probablement même raffermie au
fur et à mesure que se sera accrue la dépendance des Ojibwas, des Attikamèques et des
Algonquins à l’économie de marchés. Pourquoi ? D’abord, nous avons vu que les
trafiquants de fourrures préféraient transiger leurs opérations avec les Indiens sur une
base strictement individuelle, sans doute parce qu’ils s’étaient souvent fait répondre que
tel frère ou tel cousin lui rembourserait ses sacs de farine en revenant avec des fourrures
dans deux semaines... Or, ce type de réponse ne facilitait guère leur comptabilité! Mais
Bishop nous apprend que c’est ainsi que les Ojibwas concevaient encore leurs activités
Je considérerai plus tard le cas des Montagnais qui exigera une analyse particulière.
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commerciales à la fin du XVIIIe siècle, car ils avaient tendance à remettre entre les mains
du leader les opérations de tous les membres de la maisonnée et, effectivement, c’était
souvent celle-ci qui remboursait les dettes contractées sur une base individuelle (Bishop
1974: 294) 11 faHait donc que ses membres soient très solidaires, et l’intensification de
l’économie de piégeage qui s’effectue après 1820 aura vraisemblablement ravivé le
système des attitudes hérité des groupes de filiation patrilinéaire, car elle aura favorisé
l’association des frères d’une part, du père et de ses fils d’autre part. Cette propension peut
se déduire non seulement des documents archivistiques mais aussi des observations que
l’on aura faites dans le cours du XXe siècle:
The co-residential group, avesaging 21.2 persons in winter and 23.9 in summer, consists of about
three commensal units. This would mean seveml nuclear families, that is, a man, his wife, and
own children, in addition to single persons attached to the family. In summer when a large number
of persons are living on the reserve at Pekangekum the coresidential units are seen as clusters of
tents aiid houses set apart from one another. Even in summer therefore the co-residential group has
a sepamte physical identity. And it is the largest unit of the society in which there is a continuai
degree of economic co-opemtion. From this group, two, three, or four trappers go together on their
traplines or on moose hunt t...] A man always calis for assistance from persons in this unit The
core of the group is either two or more brothers and their families, or a man and his son and their
families. (Dunning 1959: 57-58)
Si mon interprétation est valable, on peut donc dire que les liens de solidarité qui
caractérisaient les rapports entre les agnats auront persisté au niveau des comportements,
malgré les bouleversements qu’ont entraîné les migrations et la pratique d’un mode de vie
plus nomade qui aura duré un peu plus d’une centaine d’années (16$O-1$20). En effet,
tout porte à croire que les Ojibwas — même durant les années de nomadisme intensif —
auraient essayé de constituer leurs maisonnées en préservant, autant que faire se pouvait,
l’association des mâles du clan (Bishop 1974: 266-289), en particulier celle des frères, le
lien fraternel étant celui que les ethnographes du xxe siècle percevaient encore comme le
Comme dans les communautés sises près de la frontière canado-américaine, les clans ont subsisté chez les
Ojïbwas de la région du lac Winnipeg. Ici encore, ils ne forment plus des groupes de filiation territorialisés,
encore que, dans une certaine mesure, les lignées familiales dont te nom de clan est le patronyme, se
recoupent en bonne partie avec la sphère des parents mâles qui ont tendance à s’associer les uns avec les
autres.
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plus durable et le plus précieux
C
Analyse de la relation dite M BROTHERI MY BROTHER (niwechekeway or
niwechkewaysiJ
By far the strongest social bond in the society is that bettveen brothers. From the age of
about seven or eight years when boys begin to move around the camp (co-residential unit) away
from their parents house or tent, until tvell past maturity when they have growing families of their
own, brothers form the permanent and dependable relationship of reciprocals I...J
Analyse de la relation dite MY ELDER BROTHER (NISA-YAY)/ YOUNGER SIBLING, MALE AND
FEMALE (NI5HIMAY)
This relationship, although within the core of brother solidarity, has elements of status
differenciation [...1 The difference in status of elder/younger brother, though clearly demonstrated
in ail activities, is aiways the categoty of the unity of brothers. In this constant association, sharing
of rights, borrowing and tending of possessions, sometimes without permission, they present a
solid front vis-à-vis the rest of the society and particularly brothers vis-à-vis cross-cousins. This
C differenciation is the axis of the social structure. It is clearly seen in the contiguous residentialpattern of actual tents and houses, and in around the househotds, and travel together on trips to the
store, into the bush on hunting expeditions, or ont on the lake fishing and shooting. (Dunning
1959: 88 et 89)
De son côté, Halloweil, disait:
R is also typicat of the Ojibwa use of kinship that the mate chiidren of men who cali each other
“brother” perpetuates the use of this term for each other through successive generations. Thïs
patterning is reinforced by the patrilineal emphasis that is characterisitc of Ojibwa culture and its
consonnant with the typical association of related males in the winter hunting groups as tvell as in
the dwelling clusters of the summer settiements. Consequently, a boy’s relations with alt the men
his father calls “brother” tvhose children are “siblings” to him, are characterized by a special
intimacy derived from experience as well as terminotogical usage. They form a distinct group





La distinction entre frère aîné (1121 NI SES) et cadets (frère ou soeur) est encore
en usage dans la terminologie moderne de Kitcisakik et elle renvoie à un type de rapport
où s’exprime très nettement l’énorme ascendant que le frère aîné exerce sur ses germains
puînés, en particulier sur ses frères. Cela m’est toujours apparu évident, surtout lorsque
nous étions en forêt, alors que les déplacements pour la trappe ou la chasse impliquent
une série de décisions qui doivent s’enchaîner et se coordonner sans défaillance. On voit
alors l’aîné agir comme un chef d’orchestre qui commande à des plus jeunes qui
obtempèrent sans jamais rouspéter ni contester la moindre décision. À d’autres égards, et
pour des considérations beaucoup plus abstraites, les frères cadets vont souvent aller
consulter un frère aîné (pas nécessairement le plus vieux de tous) pour obtenir conseil en
matière de questions politiques, de vie amoureuse ou de tout autre sujet d’importance.
Cependant, comme les cousins parallèles étaient autrefois assimilés aux frères et que
l’opposition entre cousins croisés et parallèles n’existe plus, la structure sous-jacente à
l’établissement des liens de solidarité qui liaient les «frères» s’est estompée quelque peu,
mais il est vraisemblable qu’elle ait été moins vivace chez les Algonquins, du fait que le
système des attitudes hérité du lointain système patrilinéaïre qui persistait chez les
Ojibwas (comme en témoigne éloquemment le texte d’Hallowell) n’y a jamais aussi
fortement existé, ou qu’il s’est effacé de la vie sociale avec la dislocation de la société
clanique qui aurait été concomitante de la naissance de la nation algonquine durant la
période du Sylvicole.
Chez les Algonquins de Kitcisakïk, les rapports intergénérationnels liant le père à
ses fils ou l’oncle à son neveu (et rappelons-nous que la distinction entre croisés et
parallèles n’est plus signifiée à ce niveau de nos jours) m’a toujours paru la plus
importante dans l’établissement des associations durables (comme celles qui impliquent
la résidence). Cela pourrait aller de soi à cause de la transmission héréditaire des
territoires de trappe qui implique généralement une cohabitation de plusieurs années,
mais la force de ces liens intergénérationnels se manifeste aussi spontanément en dehors
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ANCIEN TERME NOUVEAU TERME
ni kitci mon bisaïeul I. NI KITCI - mon bisaïeul
micomis MICOMIS
ni kitci ma bisaïeule 2. NI KITCI ma bisaïeule
Nokomis KOKOMIS I ?I
ni micomis mon grand-père 3. NI MOCOM MON GRAND-PERE
nokomis MA GRAND-MÈRE 4. NI KOKOM MA GRAND-MÈRE
nos (tata) MON PERE 5 NI TATA MON PERE
nin ga (djodjo) ma mère, (maman) 6. NI TCOTCO MA MÈRE
o km, sa mère
ni micomenj frère du père (II) 7. NI MOCOMEC MON ONCLE
(oncle paternel)
ni sikos soeur du père (tante p.) (+) 8. NI SIKOS MA BELLE-MERE (+)
ni sikosis belle-mère
ni cicenj frère de la mère (+) 9. NI CICEC MON BEAU-PERE (+)
(oncle maternel)
ni cinis mon beau-père, père
de J’époux(se), socer
ni nocenj soeur de la mère 10. NI NICEC MA TANTE (II)
(ma tante maternelle, mère
adoptive,marâtre) (II)
witikemagan (époux, épouse) 11. WITIKEMAKAN ÉPOUX, ÉPOUSE
On disait aussi:
nie, kic wican: mon mari, ton mari, son mari,
niw, kiw,wiwan. ma femme, ta femme,
sa femme.
ni saiens mon frère aîné 12. NI SES MON FRÈRE AÎNÉ
[ou cousin parallèle] (If)
•kanïs frère du frère
[ou cousin parallèlel (II)
•tikik soeur de la soeur
[ou cousine parallèle] (li)
(13 et 14)
Tableau VI. Nomenclature de la parenté en vigueur chez les Algonquins de Kitcisakik à




ANCIEN TERME NOUVEAU TERME
ni misens ma soeur aînée (II) 13. NI MISES MA SOEUR AîNÉE
1011 cousine parallèle J
awema SOEUR du frère (II)
bu cousine parallèle I
FREREdC la soeur (II) [?]
bu cousin parallèle I
ni cimenj mon frère cadet ou ma (II) 14. NI CIMEC MON FRÈRE OU MA
soeur cadette (ou cousintel) SOEtJR CADEF(TE)
ni nimocenj cousine [croiséel d’homme,
d’homme;
cousin croisé de femme,
belle-soeur de femme
ni tawis cousin croisé d’homme, 15 NI TA MON BEAtJ-FRÈRE
beau-frère d’homme.
ni-t-akocec cousine croisée de femme,
belle-soeur de femme. 16 NI-T-AKOCEC MA BELLE-SOEUR
17 NI TCINEFAKAN MON COUSIN,
MA COUSINE
Hill kwisis mon fils 18 NI KWISIS MON FILS
nind anis ma fille 19 NI-T-ANIS NI-T-ANIS
ni nïnggwan mon gendre 20 NI NIKWAN MON GENDRE
neveu de l’oncle maternel
(fils de ma soeur) (+)
ni sim ma bru,
• cimis nièce de l’oncle maternel
(fille de sa soeur) (+)
21 NI NAKINOKWEM MA BRU
cimis nièce de la tante paternelle
(fille de son frère) (+)
nind-ojim neveu de l’oncle paternel (/1)
(fils de son frère)
nind-ojïmis neveu, nièce de la tante 22 NI-T-OCIMIS MON NEVEU, MA NIÈCE
mal (fils, fille de sa soeur)
nind-ojimikwe nièce de l’oncle paternel (/1)
(fille de son frère)
n’ocis mon petit-enfant 23 N’OCIC MON PETIT-ENFANT
ni kitci n’ocis mon arrière-petit-enfant 24 NI KITCI N’OCLS mon arrière-petit-enfant
[?J [?l [?l j?]
Tableau VI. Nomenclature de la patenté en vigueur chez les Algonquins de Kitcisakik à




( de toute cohabitation, quand il s’agit, par exemple, d’organiser une partie de chasse ou de
collaborer à des travaux divers comme la construction d’une maison ou les préparatifs
d’une fête.
Je ne dispose malheureusement pas d’études embrassant plusieurs générations qui
permettraient de confirmer avec des statistiques approfondies que le lien
intergénérationnel serait déterminant dans la constitution des groupes de coopération
actuels ou des anciens groupes de chasse. Il existe cependant quelques études assez
élaborées55 sur la transmission des territoires de trappe, mais, par définition, ce
phénomène implique automatiquement le lien i ntergénérationnel. Ces recherches
démontrent cependant clairement la forte tendance patrilinéaire qui a régi cette pratique
durant tout le vingtième siècle, bien que ce phénomène ne témoigne pas nécessairement
de pratiques qui avaient cours avant que le mode de production indigène ne s’inféode à
l’économie de marché, ce processus ayant vraisemblablement accentué l’inflexion
patrilinéaire (comme on le verra plus loin). Néanmoins, les recherches que René Hirbour( a menées au début des années 1960 peuvent nous donner d’intéressantes indications.
Ainsi, après avoir étudié sur une période de sept mois la composition de 72 «camps»,
où s’associaient des gens du Grand lac Victoria, cet auteur avait établi des statistiques
révélant des préférences très nettes dans les modalités d’association des gens. Ayant
constaté que ces modalités étaient le plus souvent fondées sur le lien de parenté, il
distingua alors les trois catégories d’association suivantes:
- primaires consanguines: père-fils, frère [frère-frère];
-primaires affinales: beau-frère, beau-père-gendre;
- autres que primaires.
«Nous avons aïnsi obtenu, écrit Hirbour, trois chiffres. Ils indiquent le nombre de relations de
parenté de tel type ayant existé durant ces sept mois, dans ces 72 camps:
Il y a d’abord celle de Davidson parue en 1928, qui porte spécifiquement sur cette question et il en existe
une autre qui porte aussi sur cette question et qui devrait paraître bientôt sous le titre Au pays des peaux de
chagrin, écrite par Jacques Leroux, Roland Chamberland, Edmond Brazeau et Claire Dubé.
Ces «camps» ne définissent pas seulement des camps de chasse, mais aussi des «groupes de quelques
familles ayant établi un camp à l’extérieur du village pour l’exploitation d’une ressource (camp de bûcheron
f où les femmes pouvaient accompagner les hommesJ, de trappe, de travail dans les fermes [...J » (p. 47)
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- primaires consanguines: 138
-primaires affÏnales: 84
-autres 80 F46 non parents, 14 affinaux éloignés, 20 consanguins éloignésj
«En premier lieu, poursuit Hirbour, nous remarquons l’importance des relations primaires
consanguines et affinales. Elles représentent en effet 73% du total. I... I La parenté primaire
consanguine et affinale est donc un élément d’intégration pour notre société. I...l Les deux
premiers chiffres nous donnent aussi des renseignements sur la bilatéralité du système. Tout
d’abord, cette observation du vécu nous confirme l’importance des liens affinaux primaires et la
tendance patrilinéaire dont nous avons parlé plus haut [...].» (Hirbour 1969: 54)
En termes de pourcentages, les relations primaires consanguines représentent
45,6% de l’ensemble considéré, les relations primaires affinales 27,8%, et les «autres»
26,4%. Or, si on admet, qu’effectivement, les relations primaires consanguines
témoignent d’une certaine inflexion patrilinéaire, ce pourrait être au sens où la
patrilinéarité définit un mode de recrutement d’Égo qui fonctionne encore de nos jours
dans les formes d’association qui supposent nécessairement la résidence. Cette tendance
patrilinéaire persisterait aussi au niveau du système des attitudes. Les recherches
d’Hirbour donnent en outre des informations très pertinentes sur la résidence post
maritale puisque sur les 37 derniers mariages enregistrés au moment de l’étude, 60%
d’entre eux s’étaient traduits par un choix de résidence virilocale alors que cette
proportion était de 40% pour ce qui est de la résidence uxorilocale (ibidem : 44). Cette
dernière modalité paraît de prime abord étonnante compte-tenu de l’inflexion patrilinéaire
observée chez leurs voisins ojibwas, mais je pense qu’elle manifeste aussi une
ambivalence vraiment profonde qui serait caractéristique des Algonquins de la région de
Kitcisakik. La résidence uxorilocale témoigne en effet d’un engagement très important du
sujet masculin par rapport à sa belle-famille, et sa fréquence assez élevée pourrait révéler
de très vieux schèmes ayant leur origine dans les pratiques qui avaient cours à l’époque
où la «langue des Kotakoutouemis [était] meslée de l’algonquine et de la montagnese»,
ainsi que l’écrivait le Père Raguenau en 1650 (RI 1650 : 31), c’est-à-dire à l’époque où
cette société aurait offert un mélange d’inflexions introverties sur le groupe patrilinéaire
comme le faisaient les Ojibwas et d’inflexions extraverties sur tes réseaux d’alliances
comme le faisaient les Montagnais. Voilà une hypothèse qui repose sur des données très
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fragmentaires, j’en conviens, mais c’est en ta prenant comme modèle possible des
rapports de transformation qui s’effectueraient entre les mythes de ces peuples que
j’aborderai la mythologie recueillie à Kitcisakik. Mais terminons d’abord notre survol des
principaux domaines de l’organisation sociale avant de commencer à en reconstituer les
modèles inconscients.
Avant de terminer cette partie de la réflexion, j’ajouterai encore que le fameux
débat sur l’origine des «territoires de trappe» me paraît devoir être posé comme l’a fait
Hallowell dans ses derniers écrits (Hallowell 1992). Après avoir pris le parti de Speck
dans les années 1930, Hallowell a finalement récusé la thèse voulant que les sociétés
algonquiennes aient connu, depuis les temps précolombiens, un régime foncier fondé sur
la propriété familiale des territoires de la bande que l’on se serait transmis de père en fils.
En effet, les analyses subséquentes
— en particulier celles de Eleanor Leacock chez les
Montagnais (Leacock 1954)
— ont montré que le concept de propriété de la terre était
vraisemblablement inexistant chez les peuples algonquiens, mais qu’on y trouvait, en
revanche, une certaine conception de responsabilités partagées et d’usufruit qui se
traduisait par l’exploitation collective d’un territoire dont les occupants pouvaient prendre
la défense — par les armes, s’il le fallait — lorsque des envahisseurs les empêchaient d’en
tirer jouissance. Au demeurant, la jouissance du territoire était à celui qui en prenait soin,
ce qui signifiait aussi qu’on rendait des hommages rituels aux esprits-maîtres de la forêt,
lesquels étaient perçus comme des interlocuteurs obligés qui y résidaient depuis toujours
et avec lesquels il fallait cohabiter.
J’aurai donc tenté de poser les cadres historiques et géographiques de la société
algonquine en situant celle-ci par rapport à ses voisines et j’aurai contrasté les diverses
formes d’organisation sociale qu’elles aura connues en m’efforçant de montrer que les
variations repérées ont toutes résulté de conjonctures économiques et politiques
changeantes et de relations écologiques différentes. Toutefois, ces sociétés paraissent
suffisamment homogènes sur le plan de la praxis pour que nous puissions les envisager




MONDE ANIMAL, MONDE HUMAIN, MONDE DIVIN
4.1 Classifications des êtres vivants et hiérarchies de pouvoirs
4. 1. 1 Plusieurs systèmes dans tin même structure conceptuelle
La mythologie algonquine est en étroite communication avec le rituel et le rêve.
Les références au rituel forment en effet un ingrédient essentiel des mythes et il arrive
très souvent que les personnages fassent des rêves qui prennent une grande importance
en infléchissant le cours des événements qu’ils auront à vivre. Ces trois ordres de
discours appartiennent à un même creuset de relations écologiques et sociales et ils
ressortissent donc à un même univers d’expériences concrètes qu’ils ont pour charge de
signifier. Mythe et rite — en particulier — s’échangent des signifiants qu’ils mettent en
rapport de combinaison sur des chaînes narratives (ou gestuelles) qui expriment ces
expériences en les ordonnant dans des ensembles soumis aux mêmes dimensions.
Prenons par exemple la dimension de la génération dans le rituel «des premiers pas» que
font les Cris et dont il sera question au prochain chapitre : celui-ci oppose et relie les
enfants et les grands-parents (génération descendante et ascendante) en prélevant dans le
code technologique des gestes que les enfants mettront en jeu dans le cours de la
performance: le petit garçon fait le tour d’un feu en tirant avec un arc miniature sur une
effigie d’animal, alors que la petite fille fabrique avec une hache un fagot de bois, et tous
deux vont présenter leur offrande à un parent ou à un grand-parent qui est généralement
du même sexe. Le marquage sexuel constitue d’ailleurs une autre dimension du rituel,
puisque celui-ci veut introduire l’enfant dans un univers de sens en orientant son insertion
en fonction des activités de production masculines et féminines qui servent la lutte que
mène la société humaine pour perpétuer la vie et limiter les puissances de la mort. Or,
nous verrons que le mythe de KINONCE reprend pour son compte ces dimensions (des
générations) et ce code (techno-économique) en véhiculant un message analogue au sein
de la société algonquine qui, elle, ne pratique pas ce rituel.
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(J Ce rituel cri et ce mythe algonquin sont donc- liés par l’emploi d’éléments
signifiants qui forment, non seulement des combinaisons terme à terme, mais aussi des
séries de combinaisons exploitant les mêmes dimensions et le même code; autrement dit,
ils présentent dans leurs rapports mutuels un faisceau de corrélations latérales qui
forment — avec d’autres corrélations du même type — ce que l’on appelle une structure.
En l’occurrence, on pourrait parler d’une structure conceptuelle qui renvoie à deux
systèmes de rapports étroitement liés — parce qu’ils appartiennent à un même groupe de
transformation
—
que l’on définira, pour l’un comme le système rituel, pour l’autre
comme le système mythique. Du point de vue de l’analyse structurale en anthropologie,
de tels ordres de rapports se comparent aux structures de la langue, à ceci près que si la
langue forme un système clos, les systèmes ritueL et mythique, forment, avec les
systèmes de pratiques et les divers systèmes conceptuels, des ensembles distincts mais
liés:
Quand les linguistes ont commencé, à l’instar de F. de Saussure, à envisager la langue en
elle-même et pour elle-même, ils ont reconnu ce principe qui allait devenir le principe
fondamental de la linguistique moderne que la langue forme un système. Ceci vaut pour
toute langue, quelle que soit la culture où elle est en usage, à quelque état historique que
nous la prenions. De la base au sommet, depuis les sons jusqu’aux formes d’expression
les plus complexes, la langue est un arrangement systématique de parties. Elle se
compose d’éléments formels articulés en combinaisons variables, d’après certains
principes de structure. Voilà le second terme clé de la linguistique, la structure. On
entend d’abord par là la structure du système linguistique, dévoilée progressivement à
partir de cette observation qu’une langue ne comporte jamais qu’un nombre réduit
d’éléments de base, mais que ces éléments, peu nombreux en eux-mêmes, se prêtent à un
grand nombre de combinaisons. On ne les atteint même qu’au sein de ces combinaisons.
Or l’analyse méthodique conduit à reconnaître qu’une langue ne retient jamais qu’une
petite partie des combinaisons, fort nombreuses en théorie, qui résulteraient de ces
éléments minimaux librement assemblés. Cette restriction dessine certaines
configurations spécifiques, variables selon les systèmes linguistiques envisagés. C’est là
d’abord ce que l’on entend par structure : des types particuliers de relations articulant les
unités d’un certain niveau. (Benveniste 1966: 21, les italiques sont de l’auteur)
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Pour mieux comprendre la mythologie algonquine, je proposerai donc d’introduire
tes éléments d’un monde où se rencontrent plusieurs registres d’expériences et de
connaissances (plusieurs systèmes) au sein d’une même structure conceptuelle ce monde
est celui du règne animal etje le choisis parce qu’il est à peu près omniprésent dans totit
le champ du mythe et que nous aurons besoin de connaître minimalement certains
concepts indigènes afin de nous y mieux repérer. Énonçons donc d’abord qtie la pensée
symbolique algonquine ordonne les relations entre différents secteurs du cosmos et
différentes unités du monde vivant en distinguant des domaines que j’appellerai terrestre,
aquatique et aérien. Dans ces domaines se distribuent des espèces animales qui
appartiennent à un règne que l’on peut subdiviser en systèmes d’«embranchements», de
«classes» et d’«ordres», pour employer les termes proposés par Daniel Clément dans un
ouvrage consacré à la «zoologie montagnaise» dont je m’inspirerai ici (Clément 1995
444). Nous allons commencer notre exploration en abordant le système qui correspond à
une classification taxinomique élaborée au niveau des ordres, lequel est basé sur des
critères biologiques tels que la morphologie, l’anatomie, l’habitat, etc. Ensuite, nous
étudierons le système des embranchements qui est fondé sur des critères dits «utilitaires»,
nommément sur l’opposition entre animaux comestibles et animaux non comestibles.
Enfin, nous terminerons cette exploration préliminaire en brossant un tableau
topographique des êtres imaginaires entrant dans une hiérarchie de pouvoirs qui est
constitutive du panthéon algonquin c’est à ce niveau d’analyse qu’apparaîtront de grands
pans de la structure conceptuelle reliant plusieurs systèmes. J’ai regroupé ces trois
niveaux d’analyse en un même tableau divisé en autant de figures correspondantes,
désignées par les lettres a, b et c (voir la figure 14, à la page suivante).
o
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G a) Les cinq ordres d’animaux (critères basés sur la morphologie, le comportement et l’habitat,etc.):
AIR PINECICAK
(«oiseaux»)
A WES ISA K









b) Classification en embranchements:
(+)
AWESISAK / MANITCOCAK
«animaux qui se mangent» «animaux qui ne se mangent pas»
t—)
c) Topographie des «doublures animales» les plus souvent mentionnées:
HAUT
Oiseaux-Tonnerres




(+) maître du gibier aquatique (incluant les poissons) (?)
SURFACE
Serpents cornus DE L’EAU
( — ) MATCI AWESISAK
«méchants animaux»
milieu terrestre milieu aquatique
BAS
FIG. 14
— TROIS MODELES DE REPRESENTATION DU MONDE ANIMAL
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C 4. 1.2 Les cinq ordres d’animaux -
Comme je me baserai sur les analyses que Daniel Clément a faites sur les
classifications montagnaises. il conviendrait de faire quelques précisions initiales en
comparant celtes-ci attx classifications algonquines et cela en commençant par apparier
les termes
Précisons d’abord ce qu’il faut entendre par «ordre» t pour Daniel Clément, l’ordre
répond surtout à des critères «comparatifs» que l’on pourrait qualifier, je crois, de
«biologiques», dans la mesure où l’ordre définirait un paradigme de relations entre
l’organisme et son milieu t critères morphologiques, comportementaux surtout, et, dans
une moindre mesure, alimentaires [en définissant par là la fonction mise en oeuvre par
l’être vivant et non pas la «valeur alimentaire» que présente l’espèce pour l’être humain,
critère qui renvoie à la catégorie de l’«embranchement» dont il sera question plus loin]:
[... I les cinq ordres mentionnés ci-dessus ([quadrupèdes, gibiers d’eau, rapaces,
tétraonidés, petits oiseaux]) montrent une complexité plus grande dans leur définition que
les catégories précédentes [classe, embranchement, règneJ. Le caractère alimentaire est
encore présent (pour différencier les pineshishât (petits oiseaux) des autres groupes, on
dit bien que tout en possédant uiash (“viande”), ce sont des animaux non consommés,
mais [il] commence à perdre de l’importance devant les paradigmes morphologiques et
comportementaux les aueshisahat proprement dits sont définis comme des animaux
terrestres, quadrupèdes et à fourrure; les missipat comme de gros gibiers aquatiques à
plumes; les rapaces comme des oiseaux à bec particulier et se nourrissant en poursuivant
leur proie ; les pineuat comme de gros oiseaux surtout terrestres et sylvicoles; et les
pineshîshat, comme de petits oiseaux arboricoles. Entre les niveaux règne,
embranchements et classes et celui des espèces, les ordres joueraient donc un rôle
d’intermédiaire où peu à peu, la taxinomie passe de caractères fondamentaux (les raisons
utilitaires) à des catégories secondaires, plus apparents, et fondés à la fois sur la






(animaux comestibles) (animaux comestibles)
manituûshat manitcocak
(animaux non comestibles) (animaux non comestibles)
CLASSES
aneshishat awesisak
(animaux avec uiâsh) (animaux avec wiias)
«viande»
nameshat kikosak
(animaux avec namesh («poissons» [et mollusques?]
ou animaux aquatiques) animaux avec skaw [«chair
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En ce qui concerne la catégorie de l’ordre chez les Algonquins, je crois pour ma
part, que l’on pourrait ajouter aux critères morphologiques et comportementaux ceux de
l’habitat (ou du biotope) et de la locomotion. En effet, nous allons voïr que le critère de
l’habitat est partïculièrement important en ce qui a trait aux MANITCOCAK, alors qtie
le critère de ta locomotion semble associé de façon plus nette que chez tes Montagnais
aux éléments TERRE, AIR et EAU, car le type de relation entre l’animal et son habitat
semble noyauter l’appartenance des taxons (serpetits, insectes, grenouilles, etc.) à cette
catégorie.
Peu de différences ressortent entre les concepts de aneshishat et de AWESISAK.
Si, à Kitcisakik, ce terme définit d’abord et avant tout «les animaux qui marchent à quatre
pattes», on retiendra ce critère biologique (puisqu’il affecte la locomotion) pour les
distinguer des autres animaux du même ordre, les autres nageant ou volant. On voit donc
immédiatement qu’une association très étroite se dessine entre la locomotion et l’habitat,
puisque l’ordre des AWESISAK définit celui des quadrupèdes terrestres en incluant les
animaux semi-aquatiques comme le castor, le vison ou la loutre, alors que ces derniers
C sont rangés dans une catégorie à part par les Montagnais, qui est celle des misissipat
(«gibiers d’eau»). Par contre, la classification algonquine comprend une catégorie
d’oiseaux qui est inexistante chez les Montagnais (en tant que catégorie du niveau de
l’ordre), catégorie qui est celle des C1CIPIK, laquelle renvoie aux oiseaux aquatiques
dont le canard est, pour ainsi dire le modèle, puisque le terme CICIP (au singulier) définit
aussi, par restriction, ce type d’oiseau (Cuoq 1886: 86).
Associés au milieu aquatique, les CICIPIK se distinguent donc des PINECICAK,
terme qui par lequel on désigne tous les autres types d’oiseaux, y compris les rapaces.
Dans le dialecte moderne de Kitcisakik, on ne fait pas formellement la distinction entre
«oiseaux de grande taille» et «oiseaux de petite taille» que l’on trouve dans le
Que l’on me permette de transcrire en majuscules les termes algonquins (comme je le fais ailleurs dans
cette thèse) et en gras les termes montagnais (comme le fait Clément). Cette procédure aura aussi
l’avantage de permettre au lecteur de reconnaître immédiatement la provenance ethnique du terme.
«Le taxon est aussi unanimement considéré comme “un ensemble d’organismes réels reconnu comme
une simple unité formelle à tous les niveaux d’une classification hiérarchique.”» (Simpson (1961). cité et
traduit par Clément 1995 376)
On trouvera la liste exhaustive des oiseaux rangés dans cette catégorie en consultant les ANOTC
KEKON de Cuoq à la page 143 (Cuoq 1893), où trente-et-un taxons sont identifiés.
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dictionnaire de Cuoq, respectivement nommés PINESI et PINECENJ. D’ailleurs, cette(J distinction semble avoir correspondu à celle que les Montagnais font encore entre
pineuat («tétraonidés») et pineshishat, terme qui est le strict équivalent de PINECICAK
(«petit oiseau»), mais qui a conservé ce sens chez les Montagnais alors qu’il est plus
englobant, aujourd’hui, chez les Algonquins de Kitcisakik60. Ce dernier terme présente la
modalité du diminutif —CENJ que nous écrivons sous la forme —CIC dans le dialecte
de Kitcisakik. Comme cette modalité est suffixée au terme PINE («oiseau») + —CIC à
quoi s’ajoute la valence du pluriel —AK, il faut se rendre à l’évidence que l’on dit
littéralement «petit oiseau» pour désigner tous les oiseaux qui ne sont pas des CICIPIK
(des «oiseaux aquatiques»). Mais j’avoue que je ne puis en comprendre la raison pour
l’instant.
Quant à l’ordre des KIKOS («les poissons»), il est défini comme celui des
animaux «qui sont dans l’eau» (Savard 1969), expression prudente, car, en effet, je ne
suis pas certain que le terme MATIKE que l’on emploie pour définir le fait de nager sur
l’eau, comme peuvent le faire l’homme et la plupart des quadrupèdes, soit celui que l’on
C emploierait pour décrire la locomotion des «poissons», laquelle se fait non pas sur l’eau,
mais dans l’eau. Il semble bien que cette définition soit appropriée cependant, parce que
le terme NINDJIGAN par lequel on désigne la nageoire est formé à partir du monème
NINDJ qui désigne «[...y la main de l’homme et du singe, tdu] pied de devant de certains
animaux, [de la patte de devant de quelques autres]», membres qui servent donc à
effectuer ce mouvement que l’on traduit par «nager» et qui pourrait dès lors s’appliquer
aux quadrupèdes comme aux poissons.
Enfin, l’ordre des MANITCOCAK comprend des espèces qui entrent dans la
catégorie linéenne des invertébrés (certains insectes), et d’autres qui entrent dans celles
des vertébrés, soit les reptiles, les amphibiens et les mammifères (on n’y compte pas
«) On remarquera par ailleurs que la classification que je propose au niveau des ordres correspond tout à fait
à celle que Rémi Savard et René Hirbour avaient établie en interrogeant, en 196g, des Algonquins de la
communauté voisine du L.ac Rapide. «[...J en demandant aux informateurs de classer quelques 70 planches
représentant autant d’espèces de la région, nous avons obtenu des catégories presque semblables pour le
même niveau taxonomique:
1. Aweshizak [AWESISAKJ animaux
2. mentushizak IMANITCOCAKI ceux qu’on ne mange pas
3. pineshizak [PINECICIKJ ceux qui volent
4. kigoushizak [KIKOSAKJ ceux qui sont dans l’eau.» (Savard 1969: 30)
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d’oiseaux) : 1) parmi les invertébrés, type qui exclut par définition la locomotion
musculo-squelettique propre aux AWESISAK, j’ai recensé les insectes suivants le pou,
le moustique, le ver de terre, la chenille et la libellule; 2) parmi les reptiles, qui se
caractérisent, comme l’étymologie J’indique, par une locomotion de reptation (ce qui
signifie qu’ils se traînent sur le ventre), on mentionne les serpents (ou couleuvres) et les
tortues; 3) parmi les amphibiens, on mentionne les crapauds et les salamandres; 4) parmi
les mammifères, on mentionne le condylure étoilé, le tamia rayé et la chauve souris.
Considérons maintenant chacune des catégories linnéennes pour tenter de
retouver les traits communs qui réuniraient les animaux susnommés dans la catégorie des
MANITCOCAK. En ce qui concerne les insectes, le comportement alimentaire est
décisif dans le cas des poux et du moustique, puisqu’ils se nourrissent du sang de t’être
humain. D’autre part, la libellule ne fut pas reconnue comme MANITCOC par trois des
quatre informateurs à qui j’en avais montré l’image en leur demandant de la ranger dans
une des catégories mentionnées plus haut (AWESIS, KIKOS, etc.). Or, celui qui l’avait
qualifiée de MANITCOC invoqua le fait que cet animal ne se mange pas, ce qui signifie
qu’il réfléchissait à ce moment-là non pas en termes de critères bilogiques propres à
l’ordre, mais en termes de critère alimentaires propres à l’embranchement. Quand j’ai
demandé dans quelle catégorie ranger des insectes comme la mouche et la guêpe, on m’a
répondu : «OTCI ? OTCI... MI ETA ! AMO ? AMO MI ETA, etc.» «La mouche ? C’est
une mouche, et c’est tout. La guêpe ? C’est une guêpe, et c’est tout». Autrement dit, elles
n’appartiennent à auncune catégorie animale et on ne se soucie pas de les classer à tout
prix. Il en va de même de la grenouille, qui est le seul autre ampihibien présent sur le
territoire de l’Abitibi-Témiscamingue avec le crapaud et la salamandre qui, eux, sont
rangés dans la catégorie MAN1TCOC. Cette exclusion de la grenouille paraît répondre à
des critères alimentaires et utilitaires, car certaines personnes en mangent les cuisses,
alors qu’elle servait aussi à la fabrication d’onguents que l’on réalisait en ta gardant
vivante toute une nuit dans une chaudière remplie d’eau. Le lendemain, on lavait les
plaies avec cette eau pour soigner des plaies. À l’inverse on considère le crapaud comme
un MANITCOC à cause du caractère répugnant de sa peau, le remède et son contraire
étant certainement liés à un niveau quelconque de la rationalité indigène. Quant à la
salamandre, sa locomotion et sa morphologie rappellent celles des reptiles. Les critères
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concernant la grenouille et le crapaud seraient donc dialectiquement liés à l’effet
désagréable produit par l’aspect d’une peau malade ou verruqueuse et donc du côté de la
classification en embranchements, alors que ceux qui interviennent pour la salamandre
seraient plutôt biologiques, étant fondés sur la morphologie et la locomotion.
Mais, dans tous tes cas, ces deux derniers critères sont en étroite relation avec
l’habitat dans la mesure où la reptation implique nécessairement un rapport de contiguÏté
avec le sol, en particulier avec le sous-sol, puisque ces animaux dorment et hibernent
sous des troncs d’arbres, sous des roches ou dans des crevasses. Dans cette perspective,
l’un des critères biologiques les plus intéressants que l’on m’ait donnés pour définir le
concept de MANITCOC, c’est le fait que ces bestioles «gèlent en hiver [qu’elles
hibernentJ et qu’elles vivent dans le noir». Ce critère concerne aussi le tamia rayé et le
condylure étoilé: il est bien évident qu’on ne saurait les classer avec les reptiles au point
de vue de la morphologie, mais je pense que le critère de la fréquentation assidue d’une
zone frontalière joue dans la catégorisation de ces deux dernières espèces d’animaux au
sein de l’ordre des MANITCOCAK, puisque ceux-ci vivent dans des terriers61, c’est-àÇ dire dans une strate du sol qui se trouve près de la suace (et donc de l’élément «air»),
entre cette couche supérieure de la terre et les régions plus profondes qui constituent son
domaine propre. Les Algonquins justifient d’ailleurs l’inscription du tamia rayé dans cette
catégorie en disant «qu’il couche avec les serpents durant l’hiver». L’habitat est donc
important dans le repérage des animaux qui appartiennent à la catégorie des
MANITCOCAK, car il semble bien que la relation qu’ils entretiennent avec le milieu
physique qu’ils fréquentent le plus assidûment doit se concevoir en termes de relations
entre des biocénoses62 qui sont toujours séparées par une frontière située à la jonction de
61
«Le suisse [Tamias striatusJ creuse son terrier (prof. 60-90 cm) de préférence dans un endroit bien
protégé : au pied d’un gros arbre, sous un rocher, près d’un mur de pierre ou le long d’une haie.» (Beaudin
et Quintin 1983 : 107) Quant au condylure étoilé (Condytura cristata) «II gîte au creux d’une sphère
(diam. 12 cm) d’herbes et de feuilles, aménagées dans la chambre du terrier. Son réseau de galeries est
construit dans un sol d’alluvions humide et très meuble.» (ibidem 52)
62 On trouvera une bonne définition de la biocénose dans la présentation de quelques notions propres à la
science de l’écologie, telles que l’ont formulée M. Lamone et C.F. Sacchi (1962 : 923-933) : «À un niveau
supérieur à celui de l’organisme, les individus de certaines espèces peuvent constituer des colonies, comme
les colonies de Coelentérés, ou des sociétés, comme chez les fourmis, les termites et les abeilles. À un
niveau encore supérieur, se place, pour tous les êtres vivants, la population, ensemble des individus d’une
même espèce liées par des liens parentaux, c’est-à-dire génétiques. Les populations des diverses espèces
d’êtres vivants sont elles-mêmes associées en peuplements plurispécifiques parfois appelés communautés
biologiques, ou biocénoses; ces communautés vivent au sein d’un milieu physique auquel on réserve le
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deux ou trois des grands domaines terrestre, aérien et aquatique et que ce type de
relation soit donc un critère constitutif de la catégorie. Autrement dit, la frontière est
patente dans le phénomène biologique de la reptation et elle l’est aussi dans les
dimensions de l’habitat propre aux MANITCOCAK, les crevasses, les terriers, les
cavernes et les galeries souterraines constituant tous des milieux de noirceur où ces
bestioles tombent dans leur léthargie hivernale, période où elles disparaissent
— non pas
au loin comme les animaux migrateurs, mais de l’autre côté d’une frontière qui est celle
du sol.
Du reste, cinq des huit espèces de chauve-souris présentes au Québec hibernent
dans des cavernes, des grottes et des galeries souterraines (Beaudin et Quintin 1883 : 62-
78), ce qui les met en étroite affinité avec le sous-sol, et donc avec les reptiles. Ce sont
donc très certainement les chauve-souris hibernantes qui sont considérées par la pensée
algonquine dans la classification de cet animal avec les MANITCOC, mais les critères
subjectifs de la non comsestibilité et de la répugnance qu’inspire sans soute la
conjonction en une seule créature de traits associés aux mammifères, aux oiseaux et aux
C reptiles jouent sans doute aussi pour beaucoup dans la classification de cet animal au sein
de cette catégorie.
4.1.3 La ctasstfication en embranchements
Le concept d’«embranchement» est plus englobant (a plus d’extension) que celui
de l’«ordre», car il repose sur «plusieurs paradigmes de connaissances» qui débordent
largement l’identification de caractéristiques spécifiques liées à divers types de
comportements ou associées à de grandes fonctions biologiques comme celle de la
locomotion, de la respiration, etc. Ce qui intéresse la pensée indigène à ce niveau renvoie
d’avantage à l’intérêt utilitaire que peut avoir une espèce pour l’être humain. Autrement
dit, si l’animal l’intéresse en tant que mangeur de ceci ou de cela, c’est d’abord en vertu du
fait qu’il peut être ou non, et à son tour, mangé:
nom de biotope et l’on désigne par écosystème l’ensemble d’une biocénose et d’un biotope.» (in Creswell
1975:7)
Le milieu aquatique est avéré dans le cas de ta couleuvre d’eau, du crapaud et du condyture étoilé qui
«fourrage aussi le fond des étangs et des cours d’eau». (Beaudin et Quintin 1983 : 53)
118
En montagnais, les animaux qui sont comestibles peuvent tous supporter
l’appellation de aueshîsh, ce qui n’est pas le cas des manitûshat, qui, d’après nos
données, regroupent toutes les espèces non seulement impropres à la consommation.
mais encore capables de nuire à l’être humain si elles sont consommées. (Clément 1995:
437)
Le critère «alimentaire» est donc pensé en termes de jugements d’appréciation t à
ce niveau de conceptualisation, la répartition des catégories animales est éminemment
simple, puisque la pensée montagnaise les divise en «animaux qui se mangent» et en
«animaux qui ne se mangent pas». Or, comme on a déjà pu le voir en consultant les
données recueillies par Savard et Hirbour au Lac Barrière, la pensée algonquine établit
exactement le même type de discrimination entre les AWESISAK — qui se mangent
—
et les MANITCOCAK
— qui ne se mangent pas. À ce niveau de conceptualisation, le
terme AWESISAK doit être entendu, ainsi qu’on me l’a dit quand j’étais sur le terrain,
dans une acception plus large que celle d’«animaux qui marchent» (qui équivaut à notre
concept de «quadrupède»), puisque l’on mange aussi des animaux qui volent (comme les
oies) et des animaux qui nagent (comme la plupart des poissons). Le sens qu’il faut
donner au terme AWESISAK varie donc en fonction des circonstances du discours, c’est-
à-dire, en fonction du niveau d’analyse sur lequel se situe la pensée signe d’une
catégorie distincte, le terme AWESISAK englobe des CICIPIK, KIKOSAK,
PINECICAK et les MANITCOCAK au niveau de l’ordre (voir la figure o du tableau
VII), maÎs il s’oppose à ce dernier au niveau de l’embranchementTM (voir la figure b du
même tableau).
Toutefois, l’opposition animal comestiblelanimal non comestible n’a pas un
caractère absolu, car en effet, où ranger les petits oiseaux qu’on ne mange pas, comme,
par exemple, la mésange à tête noire et le colibri ? Au niveau des taxinomies, il
M En rangeant dans une même classification les animaux «qui marchent» (AWESISAK) et tes animaux
«qui ne se mangent pas» [MENTUSHIZAKJ, Savard et Hirbour avaient assimilé deux niveaux d’analyses
qu’il conviendrait de distinguer comme niveaux dc l’ordre et de l’embranchement. Comme le signale
Clément, José Mailhot et Serge Bouchard ont aussi omis de faire toutes les distinctions nécessaires en
tentant de classer des catégories animales réelles (en vertu de critères biologiques qui relèvent de l’ordre)
au sein d’une classification fondée sur une hiérarchie de pouvoirs «maléfiques» (ces critères relevant donc
d’un autre type d’analyse) (Clément 1995 : 456).
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appartiennent au taxon PINECICIK et je suppose que la plupart d’entre eux pourraient
être rangés avec les animaux comestibles, à ceci près qu’on ne les mange pratiquement
jamais65. Mais dans une version ojibwa (Savard 1985 311), on mentionne que Tcakapec
chassait de petits oiseaux qui furent introduits dans le potage et dont le nom indigène
indique qu’il s’agit de la mésange à tête noire. Quant au colibri, il est considéré, avec le
pic, comme un «oiseau de malheur» en annonçant la mort d’un parent quand il se
présente à la porte ou à la fenêtre d’une maison. Le chef Donat Papatisse me disait aussi
qu’il est très tare que l’on trouve les oeufs du geai gris et il me raconta l’histoire d’un
homme qui en a trouvés un jour et qui mourut peu après, comme si cette trouvaille en
avait été le prodrome. Le geai gris est aussi un chapardeur de viande et c’est d’ailleurs
ainsi qu’il apparaît dans plusieurs variantes de Tcakapec et, comme le geai bleu, c’est un
résident permanent (Godfrey 1972 417). On obtiendrait certainement des réponses en
suivant ces pistes de réflexion, mais il persiste encore beaucoup de mystère sur ces
questions dans l’état actuel des recherches.
On pourrait faire l’hypothèse que ce serait parce qu’iLs présentent une locomotion
différente de celle des reptiles que ces oiseaux ne sont pas associés aux
MANITCOCAK, mais alors comment expliquer que les chauve-souris — qui volent elles
aussi — soient considérés comme MANITCOCAK alors que ces oiseaux ne le sont pas?
C’est probablement parce que les chauve-souris sont en étroite association avec le sol en
hibernant dans les cavernes et les galeries souterraines, ces critères ayant une valeur
comparable aux caractères biologiques inhérents à la reptation des serpents, traits
visibles et patents dont sont dépourvus ces oiseaux. N’étant pas considérés comme
répugnants, les petits oiseaux ne sont donc pas des MANITCOCAK. On pourrait les
manger, mais si on ne le fait pas, c’est tout simplement parcequ’ils sont si petits que leur
apport en <(viande» serait trop faible.
On prendra cependant note de ce que dit Daniel Clément à propos de l’ordre des pineshisahat («petits
oiseaux) : «Cet ordre sert à récupérer les nombreuse petites espèces d’oiseaux connues des Montagnais,
mais dont l’apport alimentaire est nul. Ce sont des animaux munis de uiash (“viande”), mais ils ne sont pas
consommés (pluviers, pics, mésange à tête brune, etc).» (Clément 1995 :452)
C’est sans doute encore en vertu d’une association du tamia rayé avec les serpents qui, pour imaginaire
qu’elle soit, explique que ce petit rongeur soit perçu comme un animal répugnant. Quant au condylure
étoilé qui vit comme lui dans des galeries souterraines, il a tes jambes si courtes que le ventre lui traîne à
terre en évoquant peut-être de la sorte les reptiles, mais ce qui est sûr, c’est qu’il a fort mauvaise odeur, ce
qui lui confère donc un caractère «répugnant» (Beaudin et Quintin 1923 : 53)
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Il manque à ces oiseaux du jour le côté obscur et sombre qui enveloppe les(J MANITCOCAK durant leur hibernation, dimension qui les met en relation de contiguïté
et de ressemblance avec les morts, puisque, comme on le verra plus loin, si on disposait
généralement les corps des êtres humains décédés sur des échafauds liés à un arbre, on
enterrait aussi les cadavres de certaines personnes. Comme lemontrera aussi le récit
d’Ayacawe, ces évocations plus ou moins conscientes du monde des morts sont en jeu
dans les lieux sinistres où circule le héros de ce mythe, et il est vraisemblale que le
caractère maléfique qui est associé à ces animaux soit en bonne partie motivé par toutes
ces associations.
Du reste, cette catégorie animale est affectée d’une détermination du signifiant
qui véhicule un concept grammatical fortement péjoratif. Ainsi, dans t’Hâte maladroit de
Savard que j’ai cité plus haut, l’auteur montre que le terme MANITCOC provient en fait
du terme MANITO auquel s’ajoute un suffixe qui exprime une valeur «détériorative»
Dans son Lexique de la langue algonquine, Cuoq écrivait, au terme rnentuch
C (manidjocak) : “Insectes ; la plupart n’ont point de nom d’espèce ; on les appelle tous d’un
nom générique. Ainsi un ver de terre est manidjoc, la vermine est manidjocak, Maitidjoc
est le détériorattf de Manito.” [...J Savard citait ensuite Georges Lemoine, un autre
spécialiste de la grammaire algonquine : “Le déténoratif se forme en ajoutant au
substantif c, oc ou ïc suivant la terminaison de celui-ci. D’après cette règle, nipi, eau,
amik, castor, tesapiwagan siège, deviendront nipic méchante eau, arnikoc vilain castor,
tesapiwaganic siège bon à rien. Pour l’ultm-déténoratif on ajoutera ic au déténoratif
simple. Par exemple, si l’on veut exprimer très méchante eau, etc. on dira nipicic, etc.” Si
tel était le cas, poursuit Savard, la notion de mentuch désignerait aussi l’inertie, l’absence
de mouvement, la face négative de la vie, la mort. (Savard 1969: 35-36)
Ce passage du lexique de Cuoq est l’un des textes qui m’avait porté à croire que
les insectes sont toujours assimilés à la catégorie des MANITCOCAK, or nous avons vu
que cette assimilation est loin d’être systématique à Kitcisakik. Cependant, la réflexion de
Cuoq sur le sujet mérite d’être commentée. Ainsi, dans sa grammaire (p. 94) il précise
que le détérioratif correspond en réalité à un sens particulier de la forme diminutive, sens
qui se déduit du contexte:
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La terminaison ic qui s’ajoute aux noms à terminaison diminutive n’indique pas
toujours la petitesse ; elle s’emploie le plus souvent pour exprimer la vileté, la chétivité,
la mauvaise qualité, l’état de ruine, de détérioration d’un objet, la laideur, la malignité, la
malice, la méchanceté d’une personne ou d’un animal. Souvent, on s’en sert pour exprimer
un sentiment de mépris, de dédain de dégoût. Quelquefois, au contraire, c’est une grande
marque de tendresse, d’intérêt ou de compassion ou de sympathie. On connaît facilement
par tes circonstances quand il faut prendre en bonne part ou en mauvaise part, cette sorte
de diminutif auquel nous donnons te nom de déterioratif. Sa forme varie suivant la
terminaison du nom:
a) après une voyelle, c’est e ou wic:
Manito, manitoc; Abwi, abwic, anwi, anwic;
mini, ininiwic, ikwe, ikwewic sipi, sipiwic.
(Cuoq 1891 : 94; § 25)
(J Or, comme il fut question de toutes ces questions dans l’article important de
Bouchard et Mailhot rédigé en 1973 et que ces auteurs établissaient la réflexion, comme
l’avait aussi fait Savard dans l’article cité plus haut, en établissant le parallèle entre les
concepts montagnais et ojibwas, je pense qu’il importe de préciser certaines choses.
Premièrement, c’est que le concept MANITONS utilisé par les Ojibwas est une forme du
diminuttf et non pas du détériorattf. En effet, dans son dictionnaire anglais-ojibwa,
Baraga écrit «Manitôns. Littie spirit ; insect, worm [...]» en tant qu’il est la forme
diminutive du mot manito (little spirit). En ojibwa, le détérioratif et le diminutif se
forment selon des modalités quelque peu différentes, mais comme le terme manitons
présente le radical manito et la modalité nominale —ns, il appert que cette-ci exprime la
valence diminutive en vertu de la règle 2 (énoncée à la p. 33) de la grammaire de Baraga,
car pour exprimer le détérioratif il aurait fallu utiliser la modalité —wish qui s’ajoute aux
monèmes lexicaux se terminant par une voyelle (comme le fait manito) et cela en vertu
de la règle 3 (énoncée à la p. 31)
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FORMATION 0F DIMINUTIVE SUBSTANTIVES
C
The otchipwe language is very rich in diminutive substantives. They are formed from
common substantives by the annexation of six different terminations. These terminations
are : s, ns, ens, ins, ons, wens.
RULE 2. The termination -ns is added to the animate substantives that form their
plural by adding g, iag, or wag, (when these latter terminate in a vowel in the
singular) t...]
Substantives Plural Dintinutive
Ogimô, a chief ogirnâg; ogimâns, a small
or young chief
makwâ, a bear Makwag; makwâns, (pron.
makons), a young bear [... J
FORMATION 0F TERMS 0F CONTEMVF (187$ 27) [...]
RULE 3. The animate substantive that make their plural by adding g, or wag, (when these
latter terminate in a vowel in the singular;) [...]
Substantives Plural Contempt
Ogima, a chef; ogimag ogimawish, a bad
chief.
Wemitigojikwe, wemitigojikgweg, wemitogikwewish,
french woman a bad French woman
Le terme manitons étant affecté d’une modalité du diminutif, cela explique que
Baraga le traduise dans son dictionnaire par «petit esprit» (littie spirit), car c’est sans
doute, effectivement, en termes de «pouvoirs» (ou de «forces») que de tels esprits,
invisibles et imaginaires sont conçus67. Mais, comme Je terme désigne aussi des animaux
Le terme fVIANITO véhicule toujours les notions de «pouvoir» et de «force», comme le dit Rogers dans
un chapitre consacré à ces questions (Rogers 1969: D3 et sq.), mais ces puissances ne se distribuent pas de
façon aussi abstraite ou diffuse que Mauss (1950: 106 et sq), par exemple, avait pu le penser après avoir lu
des textes de qualité discutable sur cette question : «In an Essay on the “Religion of the North American
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réels dénotés comme (<insectes» et comme «vers», la notion de «pouvoir» qu’on leur(J attribue intervient sans doute en termes de «nuisance» concrète, les moustiques, les vers,
les poux et autres bestioles de cette catégorie ayant le pouvoir d’ennuyer ou d’accabler
l’homme par des piqûres ou de lui répugner en restant consciemment et inconsciemment
associés à la viande gâtée et à la mort puisqu’ils enlaidissent ce qui peut rester d’un être
vivant au moment où son cadavre est la proie des vers. Si les signifiés du «détérioratif»
ne sont pas actualisés au moyen de la modalité nominale que la grammaire ojibwa offre
pourtant au locuteur, il est bien évident que les «circonstances du discours» et les
associations nombreuses que le locuteur ne pourra pas manquer de faire avec ce qui est
dégoûtant, impliquent que le diminutif nanitons puisse contenir, au moins virtuellement,
cette «puissance» de détérioration, cette capacité de miner et de ruiner le vivant.
Ces propriétés dissolvantes sont donc aussi véhiculées par le concept algonquin
MANITCOC, puisque le détérioratif est une «sorte de diminutif» et ce mot apparaît donc
en concomitance avec l’idée de réduction, comme si le monde des MANITCOCAK
révélait quelque chose de très spécifiquement nuisible. De telles propriétés sont d’ailleurs
Ç réputées se manifester concrètement dans les maladies en empruntant la forme des petites
bestioles qui oeuvrent à l’échelle microscopique. Ainsi au mot AMV, qui signifie manger
quelque chose qui appartient grammaticalement au genre animé, Cuoq donne l’exemple
suivant en ajoutant une note que je vais aussi citer:
Indians” published over forty years ago, Radin asserted “that from an examination of the data customarïly
relied upon as proof and from individual data obtained, there ïs nothing to justify the postulation of a belief
in a universal force in North America. Magical power as an “essence” existïng apart and separate from a
definïte spirit, is, we believe, an unjustified assumption, an abstraction created by the investigators. This
opinion, at that fime, vas advanced in opposition to the one expressed by those who, stimulated by the
tvritings of R. R. Marett in particular, interpreted the term manitu among the Algonkians (W. Joncs),
orenda among the Iroquois (Hewitt) and wakanda among the Siouan peoples (Retcher) as having reference
to a belief in a magical force of some kind. But Radin pointcd out that in his own field work among both
the Winnebago and the Ojibwa the terms in question “aiways referred to definite spirits, flot necessarily
definite in shape. If at a vapor-bath the steam is regarded as wakanda or manitu, ït is because ït is a spirit
transformed in steam for the time being; if an arrow is possessed of specific virtues, it is because a spirit
has either tmnsformed himself into the arrow or because he is temporaly dwelling in it; and finally, if
tobacco is offered to a peculiarty-shaped objcct it is because either this object betongs to a spirit, or a spirit
is residing in it”. Manitu, he said, in addition to its substantive usage may have such connotations as
“sacrcd”, “strange”, “remarkable” or “powerful” without “having the stightest suggestion of “inherent
power”, but having the ordinary sense of these adjectives.”» (HalloweIl 1976 [19601 382)
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Amogowin, chancre, cancer;
Amok,o, être mangé, c’est-à-dire avoir un chancre. [notel : Nind amoko
signifie proprement il me iîzange, je suis mangé par lui (savoir par je ne sais quel être
mystérieux et invisible), kit amok, il (le manitou) te ,nange ; ot-amogon, il est mangé par
lui (le manitou) l...l (Cuoq 1886: 38, les parenthèses sont de l’auteur)
Aux critères définissant les MANITCOCAK comme des animaux «non
comestibles» et aux attributs de la répugnance qu’on leur prête, s’ajoutent donc ceux de la
nuisance, or la «topologie frontalière» qui est inhérente au concept de MANITCOC, en
tant que ces bestioles définissent des animaux réels, trouve une sorte de traduction
sémantique qui ouvre le champ à un domaine éloigné où toutes ces propriétés négatives
s’amplifient en prenant des proportions fantastiques. Car après la traversée de la frontière
entre le sol et le sous-sol, on trouve une autre frontière qui, sur un plan imaginaire, se
trouve entre la terre et l’eau où apparaît une «espèce» appelée KITCI KINEPIK, «le
grand serpent», être auquel on attribue des bois d’andouillers qui lui couronnent la tête et
dont il sera question dans le premier mythe que nous allons étudier. Cet être fabuleux est
certainement inspiré de la couleuvre d’eau réelle (Nerodia sipedon) que l’on peut
apercevoir en eau peu profonde. Ces parages sont toujours ceux du pays algonquin, car
bien des gens prétendent avoir déjà vu de ces bestioles à la surface de l’eau. Mais si on
poussait plus loin ta traversée des frontières jusqu’aux dimensions d’une immense nappe
liquide redoublant, dans les profondeurs des rivières, les nappes d’eau réelles, nous
pourrions entrer, une fois l’océan atteint, dans un univers conçu comme l’habitat de
créatures réputées ma1éfiques.
À l’échelle du mythe et de la cosmologie, le grand serpent occupe un espace qui
se trouve entre le domaine terrestre qui constitue l’habitat des AWESISAK (animaux qui
marchent) et le domaine imaginaire des MATCI AWESISAK («les méchants animaux»)
et de quelques KITCI MANITCOCAK («grosses bestioles») qui sont vaguement
assimilées à ces créatures maléfiques censées vivre dans la mer. Dans ses dimensions
imaginaires, cet univers redouble donc — mais en inversant les proportions — celui des
MANITCOCAK réels, qui est le monde des frontières entre le sol, l’air et l’eau, où la
Cet univers est décrit par le narrateur Étienne Pénosway à la fin du mythe de Tcakapec, ce personnage
faisant d’ailleurs office de gardien qui surveille ces animaux maléfiques pour tes empêcher dc passer.
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réduction dont ils font l’objet sur le plan sémantique exprime en réalité leur faible valeur
sur le plan des activités économiques quasiment absents çles chaînes opératoires servant
la consommation alimentaire, à la fabrication des outils, des vêtements et autres biens
d’usage domestique, ils servent néanmoins de nourriture aux poissons et aux mammifères
amphibies. En cela ils peuvent représenter le lieu d’une frontière médiatrice entre le
monde réel et utile des AWESISAK et le monde imaginaires des «méchants animaux»,
ces derniers étant conçus dans la perspective strictement inverse du grossissement,
puisque, à la place d’une réduction sémantique frappant de péjoration les animaux réels
de la catégorie MANITCOCAK, c’est au moyen de l’adjectif qualificatif MICI («grand,
énorme») que l’on dénomme les animaux imaginaires maléfiques. Si le terme
MANITCOCAK présente avec les signifiés du diminutif une idée du peu de valeur que
l’on donne à la fraction du monde animal qu’il désigne, c’est sur le plan des dimensions
imaginaires que la notion même de la détérioration prend des proportions proprement
cosmiques, puisque la figuration des animaux gigantesques qui sont localisés au-delà des
limites assignées aux MANITCOCAK réels vient exprimer, en ne retenant que les
valences négatives et en les amplifiant, les forces qui tendent à «détériorer» ta vie, ce qui
revient à dire qu’elles représentent les forces qui la menacent.
Des êtres imaginaires peuplent aussi le domaine terrestre qui se trouve de l’autre
côté de cette frontière mais, à l’inverse des animaux maléfiques, on leur attribue des
attitudes et des comportements essentiellement bienveillants. On les appelle les Manitos
et on les désigne le plus souvent sans employer d’adjectif, peut-être parce que, s’ils sont à
priori bienveillants, ils peuvent aussi s’abstenir ou refuser de donner leur appui à certains
êtres humains, voire le leur retirer dans certaines circonstances, de sorte que le pouvoir
dont ils sont institués n’est pas nécessairement toujours favorable à la volonté ou à
l’activité des hommes.
C Par exemple, si on enfreint des protocoles rituels qui concernent te traitement des animaux vivants ou
morts ou si on transgresse certaines règles d’éthique qui ont trait à la vie familiale et sociale, donc aux
relations humaines en général.
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4.2 La fonction d’esprit-maître
C
En tant que représentants d’un pouvoir sur un domaine du vivant, les manitous
sont associés aux «maîtres des espèces animales». Les diverses populations
algonquiennes emploient d’ailleurs souvent tes mêmes monèmes que ceux qu’on utilise
pour désigner les chefs de bande, la société humaine se répartissant en un certain nombre
de populations au sein d’une structure qui, chez certains groupes ethniques comme les
Ojibwas, semble servir de modèle à l’organisation sociale des animaux:
[...1 Society in the animal world is sirnilar to human society. AnimaIs have their families
and their home like hurnan beings; they meet and act in concert. A cricket that finds food
invites aIl its fellows; if you kil] it a messanger goes round and inform ail the other
crickets in the neighbourhood, who corne and eat up everything. A bear, a deer, etc., will
carry information to its fellow far and wide. More than this, just as the Ojibwa have their
chief (ogimma) or leading man, so there are ogimma or «bosses» [...] among animais,
birds and fish, even among the trees. (Jenness 1935 : 22)
C
Mais, contrairement à ce que l’expression «maître d’une espèce animale» laisse
entendre, il n’existe apparemment pas de maîtres qui régissent des espèces entières dans
les rapports intra-spécifiques qu’un coryphée situé à leur tête aurait avec elles:
There is no simple chief ruling the whole Ojibwa nation, but a chief in every band:
simïlarly there is no boss for every species of animal or plant, but a boss in cadi locality.
The bosses are aiways larger than other plants and animais of their kind, and in the case
of animais (including birds and fish) always white. They generally keep out of sight of
hurnan beings, but now and then the Indians sec and kili them. (ibidem: 23)
Ces êtres sont donc bien tangibles et ce ne seraient pas ceux qui apparaissent dans
les rêves en parlant avec le sujet car, en effet, il semble que des espèces entières ou des
groupes d’espèces puissent être représentées par des figures liées à elles quand il s’agit de
relations extra-spécifiques, c’est-à-dire de relations effectuées avec des êtres humains:
C
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t... J most often, however, the Indian received his blessings from some animal or bird, not
any individual animal bird, visible perhaps by day in the vicinity of his wigwam, but a
supematural one that represented the entire species. (ibidem : 54)
Ces représentants «surnaturels» pourraient être en contact avec les espèces ou
groupes d’espèces auxquels ils sont associés en passant par le truchement des maîtres
régionaux qui seraient les vrais responsables d’une «direction» des individus sur la base
d’une répartition régionale.
Par ailleurs, dans une étude inaugurale portant sur les relations entre les esprits-
maîtres et la logique de la classification animale dans te système de croyances
montagnais, José Mailhot et Serge Bouchard rapportaient eux-aussi la fonction des
esprits-maîtres à une fonction de «contrôle» sur des populations animales:
D’après les renseignements que nous avons recueillis sur la question auprès des
Indiens montagnais, il appert que les maîtres des animaux soient très nombreux et qu’il
faille opérer des distinctions à l’intérieur de l’ensemble qu’ils forment. D’abord, certains
animaux, semble-t-il, n’ont pas de chef : c’est le cas de toutes les sortes de [apukucicJ
“souris” et de toutes les sortes de [pinecic] “petits oiseaux” auxquels — selon
l’expression même d’un vieillard de Shefferville — la tradition orale n’attribue pas de
chef. Ensuite, certains maîtres ne contrôlent pas les membres d’une même espèce : par
exemple, de l’avis des Montagnais de Schefferville, les caribous sont régis par
Ka.nipinika.ssikwe.w aussi appelé Ari.hkuna.pe.w “Homme-Caribou”, les martres sont
régies par un couple : Wa.pista.na.pe.w “Homme-martre” et Wa.pista.niskwe.w
“femme-Martre.
Mais — et c’est là l’aspect essentiel de la question qui nous intéresse ici —
certains maîtres contrôlent des groupes d’espèces ainsi qu’on l’a noté récemment pour les
Cris de la baie James:
Somewhat different from the Saulteaux and Cree, among whom a “master” is
known for each of the species, on the East Coast (of James Bay) a number of different
species may be grouped under one being” (Flaimery 1972: 33, dans Bouchard et Mailhot
1973 : 61-62)
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Des variations ethniques et régionales apparaissent donc dans l’attribution des
responsabilités dévolues aux esprits-maîtres des animaux, comme aussi, du reste, en ce
qui concerne le nombre d’individus qui sont identifiés à ces fonctions. À ces égards, il
semble que l’on tienne surtout compte de critères relatifs à l’habitat et à l’anatomie, mais
d’autres variables peuvent intervenir, bien que l’on ne soit pas encore parvenu à établir la
logique sous-jacente des transformations qui ressortent entre les diverses populations et
même entre tes communautés d’une même ethnie. À Mingan par exempte, ta
reconnaissance des esprits-maîtres des animaux semble se réduire à deux individus
seulement, lesquels s’appellent Papakashtshîshkuet Mishtinâk’:
[...j les Montagnais de Mingan ont généralement attribué à Papakashtshîshku le
contrôle de toutes les espèces terrestres, ce qui inclut la plupart des mammifères, les
tétraonidés (type gélinotte) et les petits oiseaux. À Mishtinâk”, ils ont reconnu un
ascendant particulier sur les espèces aquatiques comme tous les poissons, les cétacés et
même certains mammifères tels que le castor, la loutre, le rat musqué et les phoques.
Pour les missipat (gibiers d’eau), les informateurs n’ont pas toujours été unanimes : selon
les caractères retenus, les missipat étaient placés sous la responsabilité de
Papakashtshîshku ou Mishtinâku» (Clément 1995 440)
Malheureusement, je suis bien loin d’avoir fait, chez les Algonquins, des
recherches aussi poussées que celles qu’a réalisées Daniel Clément dans le domaine
général des classifications animales et je préfère alors rester très prudent en ce qui
concerne les apparentements et la logique sous jacente des structures classificatoires qui
pourraient prévaloir dans leur système. Mais comme chez les Ojibwas, les esprits-maîtres
des animaux semblent avoir un nom d’espèce : on m’a mentionné l’ours, l’orignal, la
martre, le porc-épic, la moufette, le lièvre, l’aigle et l’outarde. Ce type d’appellation, qui
serait d’ailleurs aussi répandu chez tes Cris, est peut-être à l’origine de l’idée qu’il y ait un
«maître de l’espèce» qui règnerait sur tous les individus d’une catégorie animale, alors
qu’en réalité on doit plutôt imaginer un maître lié au territoire de l’ethnie qui serait en
relation avec plusieurs «maîtres régionaux», et c’est ce maître-là qui apparaîtrait en rêve,
alors que, chez les Montagnais, cette fonction serait plus généralement assumée par cette
figure très particulière que l’on appelle MISTA.PE.W.
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4.3 Mista.pe.w et Misape
4.3.2 Une âme à deuxfaces
Il existe un être mythologique que les Montagnais — avec les Cris — appellent
Mista.pe.w, et que Algonquins — avec les Ojibwas —appellent Misape. Nous aurons à
réfléchir aux pouvoirs qui sont rattachés à cette figure en abordant le premier épisode du
mythe de Brochet, bien que ce sera en dépit du fait que le personnage n’y apparaisse pas
explicitement. Comme on le verra, il peut s’y trouver in absentia, alors que, justement,
cette absence est significative. Mais, commençons donc par retourner voir ce que Speck
disait à son sujet:
In the religious system of the Montagnais-Naskapi the soul of the individual is the focal
oenter of attention. Whatever we mean by the term “soul”, its lexical equivalent in the
languages of these nomads is atca’k” (diminutive)70. The same word designates one’s
shadow [...] In a study of Montagais-Naskapi soul beliefs it is at first rather confusing to
encounter several synonyms for soul in discussions as well as in texts. One of these,
Mista’peo, “Great Man” will engage considemble attention in the progress of our
investigation. [... J Besides the common term [pour l’âme : atca’k”], a proper name exists
which is more descriptive of the soul’s function: Mista’peo (Mistassini), meaning “Great
Man”. This is the term by which the sout in ils active state is referred to, and, as we shaH
see, the active state of the soul is one which means guidance through life and which
provides the means of overcoming spirits of animaIs in the life-long search for food.
(Speck 1935 : 41)
Speck essaie ensuite de trouver d’autres équivalences conceptuelles, tout en
admettant que la tâche est difficile:
The terni [...J”my friend” is a customary circumiocution for the soul. k is used in
referring to 011es own soul and also, I betieve, to a siain animal’s spïril When the hunter bas
performed an act of satisfaction to himsetf, in the form of ceremonial smoking, acting in response
70 Bien que je propose de prendre Speck comme texte de référence, j’apporterai plus loin quelques
précisions et nuances que d’autres auteurs ont faites sur ces notions.
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to a dream motive by drumming, singing, or feasting, he may declare I...] I wish to content, or
satisfy myseif’, literally, “t wish to make my friend lmy souti fcel good.” (Speck 1935 : 42)
On dirait, à lire Speck, que l’âme est une instance à deux faces, l’une appartenant
au rêveur et exprimant ses pensées, alors que l’autre se manifesterait à travers la
communication qu’elle entretient avec Mista.pe.w
The Great Man reveals itself in dreams. Every individual has one, and in
consequence has dreams. Those who respond b their dreams by giving them serious
attention, by thinking about them, by trying 10 interpret their meaning in secret in testing
out their truth, can cultivate deeper communication with the Great Maii He then favors
such person with more dreams, and these better in quality. The next obligation is for the
individual to follow instructions given him in dreams, and to memorialize them in
representations of art. (ibidem: 43)
Si l’âme est une instance qui communique, tâchons de débrouiller l’écheveau en
adoptant ce point de vue et voyons comment on pouvait concevoir les choses dans
d’autres populations amérindiennes. C’est sans doute chez les Ojibwas que les études les
plus précises ont été faites. Ainsi, ce peuple distingue deux plans où la communication
fait intervenir l’âme et cela se réalise toujours dans les structures du dialogue. Ces plans
sont ceux de la communication onirique et de la communication pattée dans la vie
éveillée. Dans les deux cas, l’âme est l’instance qui parle et qui écoute71. Lorsqu’il y a
communication onirique, les paroles ne sont pas nécessairement prononcées à haute voix,
mais une fois le rêve terminé, elles demeurent dans la mémoire du sujet sous la forme de
dialogues, car celui-ci peut en reproduire le contenu en énonçant les pensées qui ont été
communiquées entre l’âme, qui est l’instance le représentant en rêve, et les interlocuteurs
venus la rencontrer (Leroux 1988 : 69-77). Or, il y a tout lieu de penser que sur ce niveau
de communication les structures soient les mêmes à l’échelle de toute l’aire algonquienne,
de sorte que si le Moi rêvant parle avec Mista.pe.w chez les Montagnais, il le fait alors en
71 L’anthropologue Diamond Jennness disait que les Ojîbwas de Pariy Island distinguent trois instances qui
sont constituantes de l’être humain: ce sont l’âme, l’ombre et le corps. Je reviendrai plus loin sur la notion
d’ombre, mais retenons pour l’instant ce qu’il disait à propos dc l’âme, ces notions me paraissant aussi en
vigueur dans la pensée montagnaise: «The soul is located in the heart, and is capable of travelling outside
the body for brief periods t...] the soul is the intelligent part of man’s being, the agency that enables him to
perceive things, to reason about them, and remember them.» (Jenness 1935: 1$)
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parlant la «tangue du rêve», c’est-à-dire que, communiquant dans l’espace onirique, il(J reçoit et émet des messages dans une structure d’interlocution où Mistape.w agit comme
interiocuteue2: il n’est donc pas l’autre face de l’entité appelée «âme».
Si nous pouvons maintenant affirmer que Mista.pe.w reçoit les pensées du rêveur,
Speck semble aussi dire qu’il agit comme intermédiaire en transmettant les désirs ou les
volontés du rêveur aux esprits-maîtres des animaux. C’est du moins ce que l’on peut
déduire de l’ensemble de ses propos sur la question, compte-tenu de la place
prépondérante — pour ne pas dire exclusive — qu’il confère à Mista.pe.w dans la
communication des hommes avec les esprits-maîtres. Or, si ce rôle d’intermédiaire
correspond bien à ses offices dans la tente tremblante, comme nous le verrons,
Mista.pe.w ne jouerait pas aussi systématiquement ce rôle entre les animaux et l’être
humain dans ta vie onirique des Indiens de Mistassini (à tout le moins) que la lecture de
Speck le donnait à penser
Speck places great importance on this identity [Mista.pe.w], wich he decribes as
the individual “soul spirit” of each person. Speck’s interpretation of Montagnais-Naskapi
religion depends to a large extent on this concept, since according to him alt religious
acfivities consist essentially in an individual catenng to the requirements and the
instructions of his own personal Mistaapew.
However, among my Mistassini infonnants Speck’s concept of Mistaapew did
flot receive full confirmation. Each person is believed to have a “spirit” (aataacaakw)73,
although it is flot known by the name Mistaapew. I was to[d that everything in the world
has an aataacaakw, animais, plants, rocks, clothes tents, even doorways of tents. While it
is affirmed that anything that can be named lias a spirit, it is also the case that the spints
of certain things and objects are spoken about, and are treated as having more importance
than have others [...J. In addition to these individual spirits, certain categones of beings,
72 Chez les Ojibwas, ces interlocuteurs sont appelés pawakanak et chez les Cris po:wa:ka:nak. Or un vieil
informateur cri disait à R. Flannery, dans les années 1930 : “The word for dream is po:wa:mowin, and
po:wa:kan:n is the spirit of the animal who helps you.» (Flannery et Chambers 1985 : 17). En fait, te
syntagme powakan ne désigne pas seulement l’esprit des animaux vus en rêve, mais tout «génie des
songes» (Lacombe 1874: 545) et le syntagme powamowin signifie exactement «la langue du rêve», powa
étant le radical entrant dans la formation de monème signifiant «rêver», —rn— signifiant «parler la langue
t de telle nation» (Cuoq 1886: 192) (et par extension, «parler la langue du rêve») —win indiquant un
substantif.
La notion d’«esprib> employée ici correspond en fait celle d’âme (atca’k” qu’employait Speck.
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in particular animal species, or classes of animal species, have an associated spritual
being, which is said to “own”, or to be the “master” (ucirnaaw) of, that groups of beings.
One of the most consistent general charactenstics of the present-day Mistassini concept
of Mistaapew is that the term refers to a spiritual being with the same essential
relationship towards man as the “masters” of the various species and groups of species
have towards them». (Tanner 1979: 114)
Par ailleurs, Regina Flannery et Mary Elisabeth Chambers énonçaient des idées
semblables à propos des Cris de la baie James:
In this paper we present ethnographic data collected in the 1 930s from the East
Coast of James Bay, Quebec, which indicates that dreams bringing about contact with
spirit other than Mistapew, collectively refered to as po:wa:taa:ka:na:k (sic) (pi: “dream
visitors), played a greater role in traditional hunting ideology of the East Cree than has
been recogmzed. Our data suggest that speciai relationships formed bctween a hunter and
the spint-persons who appeared in hïs dreams established the conditions for maintainîng
the traditionnal “pact” of fnendship and reciprocity between Cree hunters and the
animais they hunted, insofar as each man’s ability to attract animais was beiieved to be
dependant on the generosity of those spirits who had befnended him. [...J The Cree
distinguished the nature of a man’s relationship with Mistapew from ail other spirit
heipers in experiential terms. Unlike the powatakanak (sic), Mistapew was neyer a
dream visitor. Rather, perceptions of and communication with Mistapew occured as
“face-to-face” interacafions dunng the course of normal daytime activities in the bush.
(Rannery et Chambers 1985 : 2-3 et 11, les soulignés en gras sont de moi)
Cela étant dit, il ne faut peut-être pas écarter toutes les assertions que Speck aura
faites sur la participation de Mista.pe. w dans l’expérience onirique des Montagnais,
d’autant que les assertions avancées par lui et que j’ai citées plus haut provenaient d’un
informateur qui était du Lac Saint-Jean et non pas de Mistassini, communauté qui se
trouve pLus près du monde cri. Disons donc que, puisque Mista.pe.w peut se manifester à
d’autres sujets qui rêvent ou qui font la tente tremblante, il ne doit pas être complètement
assimilé à l’âme du sujet. Ce qui a trompé Speck, je pense, c’est que l’âme du rêveur et
fE Mïsta.pe.w sont reliés l’un à l’autre dans l’espace du rêve, lieu de manifestation privilégiéde l’âme dans ses rapports avec le monde animat; or, cette communication, si on ne
133
rejette pas tout ce qu’a dit Speck, impliquerait sans doute, malgré tout, que la présence de
C Mista.pe.w soit pius importante chez les Montagnais que chez les Cris. Et si le mode de
communication onirique semble s’accompagner d’un sentiment d’intimité particulier entre
le rêveur montagnais et Mista.pe.w,. cela expliquerait le fait que le rêveur emploie la
forme possessive en parlant de «son Mista.pe.w», mais cette expression ne devrait pas
nous tromper sur le fait que Mista.pe.w, ainsi désigné, définit non pas une partie de son
âme mais plutôt l’image que le sujet conserve de lui dans le souvenir qu’il a de son rêve.
D’autre part, comme on peut logiquement le déduire de ce qui précède, il y a un
autre versant aux registres de communication que peut maîtriser Mista.pe.w, et ce registre
n’est pas directement accessible au sujet humain : c’est le versant qui est tourné vers le
monde naturel où le «grand homme» entretient des accointances avec les maîtres
animaux. Mista.pe.w est en effet le seul être vivant qui peut les comprendre tous, comme
te prouvent ses rôles d’interprète et de traducteur dans la tente tremblante (Vincent 1973
69-83). Or, chez les Montagnais, il remplit sans doute aussi ce rôle dans les rêves en
communiquant au sujet endormi les pensées, les intentions ou les projets des maîtres
C animaux et il semble bien qu’il y a chez eux une relation étroite entre la tente tremblante
et l’expérience onirique à travers la médiation puisque Mista.pe.w occupe les deux
champs en les articulant l’un à l’autre:
L’initiative du contact est prise par le Mista.pe.w qui, au cours d’un rêve indique à
l’homme comment faire une tente tremblante et notamment quels matériaux utiliser. Une
autre façon d’acquérir un Mista.pe.w est d’hériter de celui de son père ou de celui d’un
autre ka.kwuha.pa.tak [un autre charnaneJ. Ceux qui ne reçoivent pas de rêve, ou qui
n’ont pas l’occasion d’assister, de l’intérieur, à la cérémonie de la tente tremblante en
compagnie de Leur père, peuvent forcer ta communication avec un Mista.pe.w en
remplissant certaines conditions, comme par exemple, dormir une nuit au pied d’un md
d’aigle ou trois nuits au pied d’un nid d’aigle pêcheur. Le rêve semble pourtant la solution
la plus fréquente. Ayant rêvé, l’homme est habilité à officier dans des tentes tremblantes:




En somme, pourrait dire le Montagnais qui rêve et qui chamanise, «Mista.pe.w.
c’est mon indispensable truchement pour entrer en communication avec le monde naturel,
puisqu’il parle à ma place et me représente vis-à-vis des animaux et vis-à-vis d’autres
esprits-maîtres». D’autre part, si la figure de Mista.pe.w. correspond à un personnage
bien défini dans la mythologie montagnaise, comme dans le récit intitulé L’enfant couvert
de poux par exemple (Savard 1973), il existe en outre, nous dit Sylvie Vincent (1973 : 79
et sq.), un «peuple de Mistape.w», et certains d’entre eux joueraient aussi un rôle de
médiateur dans la tente tremblante, apparemment en tant que représentants de certains
secteurs géographiques associés par exemple au Nord, au Sud, à l’Est, certains d’entre eux
étant réputés «bons» et d’autres «mauvais». Le concept de Mista.pe.w doit alors s’étendre
à un certain mode de figuration dans la tente tremblante, et, le personnage mythique étant
en définitive le modèle de tous les autres, il faut déduire une fois de plus que ta figure
que nous présentait Speck — envisagée comme étroitement liée à l’âme du rêveur —,
recouvrirait en réalité une multitude de répondants.
C
4.3.3 Les autres génies du rêve et de la tente tremblante
Si la figuration des esprits-maîtres est médiatisée par Mista.pe.w dans la tente
tremblante et dans la vie onirique des Montagnais, on a vu que les choses se passent
autrement chez les Cris et II me paraît important de poursuivre maintenant la
comparaison avec la vie onirique des Ojibwas74 chez lesquels les maîtres du monde
naturel se manifestent directement au sujet en présentant leur visage et en parlant avec
une voix qui leur est propre. Ainsi, dans les rêves d’initiation rapportés par Kohl en 1860,
le rêveur voyait très bien le soleil et son visage d’apparence humaine, mais aussi les
maîtres des animaux qui, tous, avaient l’apparence humaine de vieillards aux cheveux
blancs (souvent appelés par les Ojibwas «nos grands-pères»). Dans l’un des rêves
Mais, en ce qui concerne la tente tremblante, la communication avec les esprits implique, comme je J’ai
déjà rapidement énoncé, le truchement de Mikinak, manito qui est le maître de la tortue et qui agit comme
interprète. La foule qui assiste à la cérémonie ne comprend pas ce que la plupart des autres esprits disent,
mais elle comprend ce que dit Mikinak, lequel comprend, bien entendu, ce que les gens lui disent et ce
qu’ils lui font dire aux esprits qui viennent dans l’habitacle au moment de la prestation rituelle. (Halloweli
1942 35-52).
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racontés à Kohi par un vieillard appelé Le Nuage, celui-ci se rappelait les choses de la(J manière suivante:
When I reached the summit, after a long time, I found a wigwam built there, into
which we entered [ii était accompagné d’un émissaire onirique venu le chercher dans
l’arbreï. I at first saw nothing but a large stone that lay in the middle of the hut ; but, on
looking round more sharply, I saw four men sitting round the stone. They invited me to
take a seat on the white stone in the midst of them [... J “Look on our white hair”, lui
disait le soleil, “thine shah become the same. And that mayst avoid illness, receive this
box of medecine. Use it in case of need and whenever thon art in difficulties, think of
us, and thou seest with us. When thou pmyest to us, we will help thee, and intercede for
thee with the Master of Life. Look around thee once more ! We give thee ail the birds,
and eagles, and wild beasts, and ail the other animais thon seest fluttenng and mnning in
our wigwam.» (KohI 1860 [1985]: 239-240)
Pour reprendre la comparaison inter-régionale, disons donc que si la
communication onirique montagnaise avec les maîtres du monde naturel se réalise par la
médiation de Mista.pe.w et de ses répondants (le peuple des Mïsta.pe.w), elle se répartit,
à l’inverse, en un nombre plus élevé de figures chez les Ojibwas75. José Mailhot et Serge
Bouchard signalaient d’ailleurs que les êtres que les Ojibwas appellent manitos
correspondent à ceux qui exercent des pouvoirs bénéfiques en s’opposant aux
MANITOCENS («petits manitos») et aux animaux maléfiques dans une hiérarchie où la
structure d’opposition impliquerait une catégorie négative «non encore révélé[e] à
l’ethnographe», or, disaient-ils aussi, te pouvoir positif apparaît — à l’inverse — très






Voir aussi les récits de Jones (1919: 295 et sq.)
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FIG. 15 — TRANSFORMATIONS DU SYSTEME DE CLASSIFICATION HIERARCHIQUE, D’APRES
Boucajr) EU MAILHOT (1973)
Rien ne permet d’écarter la possibilité qu’il existe, chez les Montagnais d’une
part, une classification en terme de pouvoir bénéfique et chez les Ojibwas d’autre part,
une hiérarchie du pouvoir maléfique. Mais dans un cas comme dans l’autre, ces systèmes
— s’ils existent
— opéreraient en quelque sorte sur le mode mineur comme le laisse à
penser le fait que ni l’un ni l’autre ne soit encore révélé à l’ethnographe. (Bouchard et
Mailhot 1973 : 53)
En fait, la catégorie du pouvoir maléfique existe de façon patente chez les
Ojibwas (voir Leroux 198$ : 134—141) en l’espèce de créatures sous-marines qui
correspondent aux MATCI AWESISAK des Algonquins, catégorie qui apparaît aussi
comme un prolongement des MANITOCENS situés à la frontières des univers bénéfique
et maléfique. Ces créatures sous-marines pourraient être rangées dans la case vide située
du côté gauche du tableau où devraient apparaître les êtres maléfiques conceptualisés par
les Ojibwas. Mais, comme ces deux auteurs ont assimilé la classification taxinomique des
animaux (fondée sur des critères biologiques) avec la classification hiérarchique des
pouvoirs (fondée sur des critères «utilitaires» et sur le système des croyances)76, ne
76
«Dans leur étude de la taxinomie montagnaise, Bouchard et Mailhot ont établi les manitshûshat comme
une catégorie majeure de la taxinomie. Brunel (1975) a critiqué ce point de vue. Pour Brunel, la catégorie
ne correspondrait pas à un taxon fondé sur la morphologie des espèces, mais plutôt sur une hiérarchie de
pouvoir maléfique. Selon ce dernier auteur, une taxinomie étant avant tout basée sur des caractères
biologiques, il s’avérait impossible d’y inclure une division qui relevait d’un autre axe de classement des
espèces. Brunel recommanda de traiter les espèces appartenant à cette catégorie comme des espèces non
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pourrait-on pas alors penser que, chez les Montagnais, le pouvoir positif (qui relève du
C système des croyances) est tout simplement celui de Mista.pe.w et des «bons Mistape.w»
faisant office d’intermédiaires auprès des quelques esprits-maîtres qui contrôlent les
animaux «bons à manger» ? Autrement dit, ce sont ces êtres imaginaires qu’il faudrait
introduire dans la hiérarchie du pouvoir positif, bien que cette catégorisation soit un peu
trompeuse, car ils sont positifs pour celui qui les utilise à son profit et non pas
nécessairement positifs ou négatifs «par nature», ou, pour dire les choses autrement,
«dans l’absolu». En effet, comme nous le verrons à la fin de Fanalyse du premier mythe,
les valences positives et négatives que l’on peut attribuer à ces êtres imaginaires varient
en fonction des circonstances.
Toutefois, la concentration de pouvoirs en un nombre restreint de figures semble
bien caractériser le panthéon montagnaisV, mais si ce phénomène implique l’intercession
et le rôle fondamental de Mista.pe.w au sein de la cosmologie, il n’est pas complètement
étranger aux Ojibwas, puisque le concept de Misape que l’on retrouve chez ces derniers
en serait une sorte d’équivalent, à ceci près que Misape représente chez ce peuple une
concentration extraordinaire de «pouvoirs» qui serait le propre des grands chamanes:
An individual who gains many spint helpers can combine them into one, called missa.pe (“great
man”). Only very powerful individuals are capable of doing thïs, and today perhaps no one in the
community of Round Lake has sufficient power. This combination to form missa.pe (sic) was
mrely brought into being and only in times of great need. It is said that if anything happened to
one’s missa.pe the person would die. (Rogers 1962: D6)
Qu’en est-il maintenant de l’expérience onirique et de la tente tremblante chez les
Algonquins ? Commençons par les faits d’expérience onirique. D’après ce que m’en a dit
Étienne Pénosway, les rêves simples et fréquents du chasseur anticipant les lieux où il
trouvera son gibier se produisent de façon quelque peu différente selon les animaux, mais
affiliées (c’est-à-dire des espèces n’appartenant à aucune des grandes divisions de la taxinomie telles que
les classes et les ordres définis), ce qui permettait d’une part d’en tenir compte mais surtout d’autre part, de
ne pas mêler la taxinomie biologique et une classification formulée en termes d’autres données.» (ibidem
456)
Rappelons-nous que ce sont deux grands esprits-maîtres des animaux qui ressortent principalement chez
les Montagnais de Mingan : «Papakashtshîshk” de qui relèvent la plupart des espèces terrestres, et
MishtinâkL3 qui contrôle les espèces aquatiques t...]» (Clément 1995 : 432)
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le rêve se déroule selon des schèmes très simples. Dans le cas de l’ours, ta figuration est
toujours symbolique puisque le rêveur aperçoit une vieille femme78 faisant du feu à
l’endroit où il aura envisagé de partir, lieu qu’il reconnaît et que, dès lors, le rêve l’incite à
alter voir te lendemain. Dans ces cas, la vieille femme apparaissant dans la scène du rêve
ne parle pas, mais elle exprime un message qui provient soit du maître de l’espèce de
l’ours, soit d’un maître régional, mais je ne saurais malheureusement dire lequel des deux.
Une chose est sûre cependant: le rêve indique qu’un maître offre un ours au chasseur. En
ce qui concerne les orignaux, on les voit généralement sous leur forme animale en train
de manger là où, encore une fois, le rêveur aura envisagé de mener sa chasse avant de
s’endormir. D’après ma traductrice et sa vieille mère (avec lesquelles je discutais de ces
choses en réécoutant les bandes magnétiques des propos d’Étienne Pénosway), il semble
que la figuration onirique de L’ours réponde à une symboLique particulière79 et que celle
qu’Étienne Pénosway donnait en exemple pour l’orignal soit du type le plus fréquent, car
chaque espèce est généralement représentée par un animal facilement reconnaissable.
Mais il existe aussi des figurations encore plus «déguisées» puisque le même informateur
disait qu’il avait souvent rêvé de trouver un chèque Là où il ptanifiait de poser ses pièges à
Ç martre80!
Étienne Pénosway a aussi parlé de rêves spécifiquement liés à l’établissement
d’une vocation de chamane en mentionnant des interlocuteurs oniriques (apparemment
envisagés dans la pluralité) qui demandent au sujet rêvant s’il accepte de faire la tente
tremblante ou s’il préfère «prier» (c’est-à-dire y renoncer en vertu d’interdits posés par les
missionnaires sur ces pratiques). Malheureusement, il est difficile de savoir de quel
manito(s) il se serait agi en L’occurrence, mon informateur s’étant contenté de répondre à
Cette image d’une vieille femme est certainement à mettre en relation avec la circonlocution qu’utilisent
les Indiens Abitibi — proches voisins des gens de Kitcisakik —, quand ils parlent de l’ours : «The Abitibi
often refer to the bear as “my great gmndmother” or my “old grandmother” or the “old grandmother”»
(MacPherson 1935 : 48)
Les métaphores visuelles et verbales de la «grand-mère» mentionnées plus haut à propos de l’ours
correspondent aussi avec celles que l’on observe ailleurs à propos du nom de l’ours: «Cet animal est le roi
de la création et l’être subtil par excellence. Il ne faut jamais prononcer à haute voix son nom véritable
(maskwa chez les Montagnais et Mistassins), de crainte qu’il abandonne les parages. À la place, on
mentionne des sobriquets qui lui sont inconnus. Speck dans son remarquable ouvrage “Naskapi t...J [1935],
en cite plusieurs signifiant “queue courte”, “bonne chair”, “chair noire”. Au lac Mistassini, j’ai relevé
kakouch signifiant “petit porc-épic”.» (Rousseau [s.d.J : 2)
Si tout rêve est un accomplissement de désir, comme disait Freud (1967 [1900] 477 et sq.), s’ajoute
alors au désir de trouver l’animal recherché celui d’obtenir un bon prix pour la peau!
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cette question en disant: KA KICIKAPITIK «celui qui regarde fixement», syntagme qui
signifierait, d’après la traductrice Hélène Michel, «celui qui a un regard sur ce qui se
passe [dans la tente tremblante], celui qui veille dessus»81. De son côté, Halloweil disait
que ce maître n’a pas de nom:
The “master” of conjuring aiways appears in the dream. There is no proper name
for this entity. Fie is simply [... I (master) but he is also referred to as [... I (the oîie who
takes them out) — of the conjuring lodge. Eveiy conjurer dreams of the master. In one of
my interviews with the man mentioned above, he said, “the one that gave me the tent is
flot far away. He is listening to ail I say. I coutd flot obtain a description of the
appearance of the master of conjuring, however. Ail my informants said was, “There is
one [...J who is great and looks great. Some of them look iike men but flot this one”»
(Hallowell 1942: 23, les mots entre parenthèses sont de l’auteur).
Mais, l’ethnologue Hoffman rapportait, au xixe siècle, que la tente tremblante
était un «cadeau des Oiseaux-Tonnerres» et Jenness affirmait catégoriquement que «le
Tonnerre» était le patron de la tente tremblante, alors que les informateurs d’Hallowell
disaient, malgré leur silence sur le nom du maître, que la tente tremblante était la
«maison des Oiseaux- Tonnerres». (ibidem : 23) Or, on sait que ces êtres mythologiques
sont conçus comme des oiseaux invisibles — très petits — et qu’on leur attribue la
production des phénomènes liés à la foudre, comme le montrait bien Jenness en décrivant
les croyances des Ojibwas de Parry Island à ce chapitre (1935 : 35). On sait d’autre part
qu’ils sont associés aux aigles, lesquels sont censés voler dans une strate du cosmos
située juste au-dessous de celle des Oiseaux-Tonnerres, comme le montrait Skinner à
propos de la cosmologie des Ménominis, population voisine des Ojibwas méridionaux
(1913 $ 75). On se rappelle aussi que, chez les Montagnais, il arrive que celui qui «veut
forcer la communication avec un Mista.pe.w» dans le but de devenir chamane aille
«dormir une nuit au pied d’un nid d’aigle ou trois nuits au pied d’un nid d’aigle pêcheur.»
(Vincent 1973 : 80). De mon côté, j’ai entendu dire par Étienne Pénosway et par Salomon
Papatie que les Oiseaux-Tonnerres étaient parmi ceux qui «passaient» quand il y avait
Soulignons qu’un sujet grammatical singulier peut très bien désigner un sujet pluriel quand il s’agit de
dénoter des collectivités humaines, animales ou, comme c’est le cas ici, des communautés de manitos.
Je ne puis malheureusement reproduire tous les signes typographiques utilisés par l’auteur, ce qui
explique les points entre crochets.
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une cérémonie de la tente tremblante. Posons donc pour l’instant que si les Oiseaux
Tonnerres étaient assurément associés à ce rituel, ils en auraient peut-être aussi été les
maîtres.
Je reviendrai sur le rituel de la tente tremblante des Algonquins, mais il me faudra
de nouveau repasser par les populations voisines avant d’établir tes caractères distinctifs
de celle-ci. Ainsi donc, durant le cours de la cérémonie que l’on pratiquait chez les
Ojibwas, plusieurs êtres étaient appelés dans la tente, certains étant des gens morts dont
l’âme était convoquée pour l’occasion et invitée à parler, mais la plupart de ceux qui
venaient constituaient la foule nombreuse des personnages de la mythologie ojibwa que
l’on appelle atisokanak (ce terme pouvant être grossièrement traduit par les mots : «ceux
dont on raconte les histoires»), mais on leur donne aussi le nom de pawakanak
(littéralement «les rêvés») ou, comme les appelait Halloweil «visiteurs du rêve», cette
épithète leur étant systématiquement donnée quand ils se présentent dans la tente
tremblante (Hallowell 1966 : 460; 1942: 19 et sq.)
Halloweli disait à propos de cette cérémonie qu’elle repose sur la participation
d’un «groupe nucléaire» de pawakanak formé par 1) le maître du rituel; 2) la tortue
Mikinak; 3) les maîtres des vents (ibidem : 23-24). La présence du maître du rituel est
toujours discrète et effacée comme on l’a vu en parlant des Oiseaux-Tonnerres, mais il y
a à cela des raisons que j’essaierai d’expliquer dans un autre chapitre. Contrairement à
cette participation silencieuse, celle de Mikinak est pleine d’entrain et de joyeuses
réparties, quoique, malgré ses bouffonneries, il assume consciencieusement les fonctions
de messager et d’interprète dont j’ai déjà parlé. Enfin, ce sont les vents qui sont censés
faire remuer l’habitacle.
Or les transformations qui apparaissent dans la distribution des principaux rôles à
l’échelle des sociétés algonquiennes montrent que c’est Mistape.w qui sert d’interprète
chez les Montagnais (Vincent 1973 : 7$ et passim) et les Cris (Flannery 1939 : 12) entre
l’assistance et les esprits qui viennent dans la tente tremblante. Je n’entrerai pas dans
l’analyse détaillée des modes de communication qui vont du langage articulé au chant en
passant par les signaux cognés qu’a relevés Sylvie Vincent, mais il semble que les
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relations que le chamane ojibwa aura préalablement établies en rêve avec les pawakanak(Z (c’est aussi le terme employé par les Cris) soient déterminantes dans la distribution des
visiteurs qu’il peut convoquer. À l’inverse, chez les Montagnais, les relations que le
chamane entretient avec les esprits-maîtres et les autres visiteurs potentiels de la tente
tremblante sont fortement médiatisées par le truchement de Mista.pe.w. Le contrôle que
celui-ci exerce sur l’ensemble de la cérémonie en paraît d’autant plus important que, par
contraste encore, le rôle tenu par Mista.pe.w chez les Cris y perd en complexité et en
gravité du fait que les pawakanak avec lesquels Mista.pe.w interagit s’y font beaucoup
plus facilement comprendre, mais il est vrai qu’il en favorise l’interprétation par son jeu
théâtral, par exemple en les combattant:
One of the high points of the performance was the fight which took place between
Mistabeo and Memegwecio [maître des animaux terrestres]. The tent shook violently and
it seemed that a great combat was taking place. One could hear Mistabeo singing, and
Memegwecio puffing and blowing, and scmtching the tent as a bear might have donc.
The audience got more excited, crowding doser around the tent and calling out
encoumgingly to Mistabeo. Only if Mistabeo wins such a fight wlll the Indians have
good luck in hunting bear. Finalty there was a loud thump which indicated that
Memegwecio had been thrown and that Mistabeo was victonous. (Rannery 1939: 12)
Autant les codes de communication sont complexes et mystérieux chez les
Montagnais, autant la communication s’allège-t-elle chez les Cris en s’éclaircissant du
côté des maîtres (mais ici, le chamane est curieusement très effacé), alors que l’attention
se concentre entre l’assistance et Mikinak chez les Ojibwas en une série d’échanges que
même des enfants de dix ans n’auraient pas de difficultés à comprendre. La distance entre
les esprits et la foule est donc moindre chez les Ojibwas et les Cris83 qu’elle ne l’est chez
les Montagnais et les codes y sont moins ésotériques. Si Mista.pe.w paraît investi d’une
gravité qui s’efface déjà dans le caractère plus débonnaire que son avatar affiche chez les
Cris (du moins dans la prestation décrite par Regina Rannery), ce personnage disparaît
Considérons encore cette séquence de la cérémonie crie par exemple: «Once in a while Mistabeo would
ask for a smoke, and a cigarette woutd be lighted and shoved under the tenting at the place where the
conjurer crawled in. Mistabeo tvas veiy humourous that night and made many remarks that elicited much
laughter and comment from the onlookers. The remarks which drew the most merriment were those
concemed with sex play.» (ibidem: 12)
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complètement chez les Ojibwas où Mikinak occupe la scène en traitant de choses
sérieuses sur un mode qui est généralement celui de la rigolade.
Or donc, au groupe nucléaire montagnais des Esprits-maîtres, de Mistape.w et du
chamane correspond la même triade chez les Cris, mais, chez ces derniers les esprits-
maîtres y sont en relation onirique non médiatisée avec le chamane avant de venir dans la
tente tremblante, ce qui marque déjà un affaiblissement du rôle de Mista.pe.w au profit
des pawakanak:
The efficacy of the conjurer was thus judged flot only by the ability of his Mistapew to
conduct the proceedings, but on the number and variety of spint-helpers the conjurer
himself possessed, as revealed through his conjuring performances. (Ranuery et
Chambers 1985: 15)
Enfin, le groupe nucléaire ojibwa conserve le terme pawakanak des Cris mais se
distingue des deux autres par la présence de Mikinak. Qu’en est-il maintenant des
Algonquins?
Parmi mes informateurs, il n’y a que Mani Michel qui eut été sur place lors d’une
prestation de ce rituel, mais encore, ce fut sans le voir et seulement en l’entendant, car,
étant encore enfant, ses parents avaient préféré qu’elle aille se coucher. En l’occurrence,
les raisons qui motivaient la prestation étaient graves car le chamane y demandait l’aide
de MISAPE pour combattre avec lui des maladies qui l’affligeaient. MISAPE tient un
rôle important dans le mythe de Tcakapec (que je ne pourrai malheureusement pas
étudier ici), mais disons pour l’instant qu’il est évident qu’il s’agit d’un être qui transforme
le Mïsta.pe.w des Montagnais et qui correspond (au moins, à certains égards), au
Missa.pe des Ojibwas. En effet, Speck et Rogers traduisent tes signifiés des noms de
Mista.pe.w et Missa.pe par la locution «Great Man», or la traduction du terme algonquin
Misape appelle exactement les mêmes notions:
MIS—, grand, gros, énorme;
Mîsabe, homme énorme, géant [...]
Misamek, baleine, énorme poisson [...] (Cuoq J $86: 229).
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Et —ABE, provient de NABE, qui signifie «mâle»:
Nabeonje, accoucher d’un enfant nu2le;
Nabemek, poisson mâle;
Nabek, ours mâle l...J (ibidem : 245)
La fonction que Mani Michel donnait à Misape en évoquant le rituel donné par le
chamane qu’elle connaissait (un homme appelé Wickote, ami de son père dont nous
reparlerons aussi dans un autre chapitre) n’est pas sans rappeler la prestation de Mistapeo
qui combattait Memegwecio dans le rituel cri, puisque l’aide que le chamane Wickote lui
demandait de fournir impliquait bien évidemment une lutte, mais alors que Memegwecio
doit être rangé parmi les êtres réputés bienveillants, c’étaient contre des êtres hostiles que
le chamane algonquin et Misape devaient réunir leurs forces. Comme le problème à
résoudre se manifestait par la maladie, c’aurait été des MANITCOCAK qu’il aurait fallu
combattre, car c’est sous la la forme de ces bestioles qu’on se représentait les êtres
hostiles censés en être les porteurs (ils étaient probablement envoyés par un autre
chamane), mais je ne sais pas exactement comment s’est déroulé cette lutte; autrement
dit, je ne sais pas comment s’est déroulé la cérémonie.
Peu de choses ont été écrites sur la tente tremblante en ce qui concerne les
Algonquins. Speck mentionne la prestation de ce rituel dans le cas d’un homme qui s’en
servit pour combattre un monstre cannibale appelé Windigo (Speck 1915 : 74-75). Ce
rituel est aussi mentionné dans un mythe appelé Cingabis (nom d’un oiseau qui est le
grèbe) où une vieille femme jalouse s’efforce de rendre malade le héros Grèbe en
recourant à ce rituel (ibidem : 17-20). Dans tous les cas, il y a donc des affrontements,
mais rien n’est dit à propos des manitos qui auraient pu aider les chamanes soit pour
causer ta maladie, soit pour la repousser ou encore pour vaincre le Windigo, bien que,
dans ce cas, le tonnerre soit mentionné en tant que phénomène physique, mais, encore
une fois, ta participation réelle des Oiseaux-Tonnerres est sans doute dissimulée à travers
Une grande partie des propos de Mani Michel sur cette question n’a pas été traduite, mais j’espère le faire
un jour à partir d’une bande vidéo et des bandes sonores sur lesquelles ils furent enregistrés. Il en est de
même des propos d’Étienne Pénosway et de Sanomon Papatie sur cette question, qui n’ont pas tous été
traduits mais qui pourraient l’être un jour si on trouvait les fonds pour payer un bon traducteur.
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la manifestation acoustique du phénomène. Ce chamane, dont on dit que l’histoire est(J vraie, s’appelait Gitcikwe’ we:
Then he made his îni.te’o wigwam tautre nom de la tente tremblantel with its
seven poles and covered it with bark. He went into it and began to work and move, while
a band of spirits could be heard singing inside. Then Windigo came there and Giicikwe’
we said [o his wife, “We will clinch him and take him away out west where he came
from.” When he clinched him, the conjuring wigwam shook and made a noise like
thunder, and the children fainted from fright, for they knew their father was inside. When
they recovered consciousness, everything was stili in the wigwam, and their father had
gone out west, taking his captive with him. A littie afier this the wigwam started to move
again and Gitcikwe’we was back agaïn from his trip out west. He said to his family, “We
wïll be ail right now. I took him back west. He is very sïck from his fnght but he will stay
there now. (ibidem: 75)
L’ethnologue John T. MacPherson, qui a fait une étude chez les Indiens Abitibis
dans les années 1930, est celui qui nous donne le meilleur compte-rendu de cette pratique
en disant que le chamane devait acquérir ce pouvoir en jeûnant dans un arbre, rite qui
était cependant précédé de rêves annonciateurs. Dans l’ensemble, une dimension
conflictuelle plus ou moins latente semble encore présider à ces démarches, puisque
l’auteur mentionne que les intentions initiales du jeûneur sont de se «concilier» les esprits
(to placate), comme s’il fallait obvier des décisions défavorables que ceux-ci pourraient
prendre contre soi:
To placate the various spirits one must obtain as an intennediaiy a spint sufficiently
powerful to overcome the objections of the spirits of other objects. Through the medium
of dreams, one locates or finds out his own particular spirit. In the course of the dream
the ïndividual is instructed how to come in contact with a spirit that wishes to help him.
Dreams of this sort are not given to every mottai, only those who are given the pnvilege
to delve further into the mystenes of supernatural j...] The conjuror is the shaman, pnest,
and medicine man of the band. By supematumi means he is able to foreteli the future,
heal the sick, increase the courage of the warnor and the skill of the hunter. In short, he
can cause a man to live, or die, give joy or sorrow, health or disease, riches or poverty.
Every person is a potentiai conjurer ; not ail persons have this ability; flot ail conjurors
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have the same ability. A man may hire a conjuror to aid him to overcome an ennemy ; the
( ennemy may ward off the danger by hinng a more powerful conjuror. (MacPherson 1935
10$-109)
Que la dimension conflictuelle soit posée en termes de relations d’adversité avec
un autre homme ou en termes de circonstances malheureuses, elle est envisagée comme
manifestation négative du phénomène de l’infortune en général quand elle se manifeste
dans la maladie ou la pauvreté, ou bien eHe est envisagée comme revirement heureux
(manifestation positive) quand la santé revient. À bien des égards, elle est donc
déterminée par les relations que l’on entretient avec les manitos. Quoi qu’il en soit, les
noms des esprits ne sont toujours pas mentionnés, mais Misape pourrait théoriquement
être rattaché au phénomène de la tente tremblante en tant que protagoniste invité à venir
au secours du chamane aux prises avec un problème qu’il interprète en termes de
dimension conflictuelle. En outre, sachant que Misape agit comme interprète et
intermédiaire chez les Montagnais et les Cris et que sa variante combinatoire ojibwa tient
le même rôle en la personne de Mikinak, il y a tout lieu de penser que cette fonction
( d’intermédiaire soit aussi fondamentale chez les Algonquins. Il est difficile d’en dire plus
pour l’instant, mais les trois narrateurs des mythes que j’ai recueillis, auxquels s’ajoute un
vieil informateur appelé Jos Gunn, m’ont dit, d’après ce qu’ils en savaient, que Misape
était présent dans les séances de la tente tremblante et qu’il y remplissait des fonctions
importantes.
Panni les autres manitos que mes ïnformateurs ont mentionnés, je dénombre les
Oiseaux-Tonnerres (Animiki) ainsi que je l’ai déjà dit, l’aigle (Mikisi), le geai gris et le
lynx, mais cette liste est loin d’être exhaustive. Comme le «sorcier» Pigarouich (Ri 1637
51) et comme les Indiens de Berens Rivers qui attribuaient à l’action des vents (esprits
des vents) le spectaculaire mouvement de va-et-vient effectué par la tente qui ploie du
sommet vers le sol en remontant puis en redescendant d’un côté ou de l’autre (llallowell
1942 23), mes informateurs associent aussi l’action de ces vents à l’entrée des différents
esprits qui se présentent dans l’habitacle et qu’ils appellent KICIKOK. Ce terme est en
C
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fait le mot KICIKO au pluriel, qui dérive lui-même du mot KICIK signifiant «jour».
Dans le contexte de ta tente tremblante, on l’emploie le plus souvent en utilisant la forme
possessive 0-KICIKOMAN qui pourrait aussi bien s’appliquer à un être singulier («son
jour») qu’à une collectivité («ses jours»). L’emploi du possessif en l’occurrence semble
indiquer, comme c’est le cas des Cris et des Ojibwas quand ils parlent de «leurs»
pawakanak (visiteurs du rêve»), qu’une relation personnelle aura antérieurement été
établie entre le chamane et ses KICIKO. Le syntagme KICIKO et son dérivé de forme
possessive doit donc être considéré comme une sorte de «variante combinatoire» des
termes qui remplissent la même fonction chez les Cris et les Ojibwas, puisqu’il se
présente dans les mêmes emplois et paraît toujours véhiculer les mêmes signifiés.
Jacques Rousseau (1955 1: 146) en mentionnait l’existence en parlant des Oktjikouk et de
sa variante Ktjikuki rapportés chez les «Tête-de-boule et des Indiens de l’Abitibi», or je
crois qu’il a trouvé sa source dans un article de Cooper (qu’il cite du reste), lequel voyait
dans le «kijikuki» des «Otcipwe (Algonkin) Abitibi» le «chief spirit informant» des
chamanes faisant la tente tremblante (Cooper 1939 : 79). Cet auteur ajoute : «Mikenak
was definitely denied among both the Tête-de-Boule and the Abitibi», mais il est
vraisemblable qu’il ne connaissait pas l’importance du rôle tenu par Misape. D’ailleurs, il
y a lieu de se demander d’où Cooper tenait ses informations, hormis une référence au
père Déléage, qui ne mentionne pourtant aucun nom d’esprit, et dont le texte est te
suivant:
La plus importante jonglerie est sans contredit la Kasabaudjikewin ou la Cabane.
Un tel est-il mort ou vivant? — viendra-t-il au poste ? quand viendra-t-il? — veut-on
avoir le remède à telle maladie ? etc. — tout cela se découvrira sans difficulté. On appelle
un cabamer, c’est un magicien de premier ordre. On lui construit pour la circonstance une
cabane de forme cônique, sur un espace d’environ six pieds de diamètre; on enfonce
Le phonème algonquin transcrit par la lettre c est une consonne fricative qui est sonore dans ce terme, et
elle se prononce comme le phonème français transcit avec la lettre j. C’est d’ailleurs ainsi que procédait
Cuoq, comme on peut le voir dans sa transcription du mot KUIK, qui nous intéressera pour la note
«MJIK, jour, journée, te temps que te soleil est sur l’horizon [...] Ka kijikoketc, te Dieu du jour», glose
accompagnée de la note suivante t «On nomme aussi kijikoke (pluriel kiflkokek) les êtres invisibles avec
lesquels feint de s’entretenir le Jongleur dans l’intérieur de la cabane àjonglene:
Ni ganonak ni kijikokemak, ikitoban kike mite, je parle à mes kijiquoquais, disait le grand sorcier.» (Cuoq
1886: 159)
J’omets la modalité du pluriel —K aussi bien que la valence —MAN du possessif pour ne pas alourdir le
texte.
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solidement dans la terre de gros bâtons qui ressortent de huit ou neuf pieds, et on les
C’ rapproche les uns des autres à leur sommet de manière à laisser passage à un homme ; on
étend sur cette charpente des nattes ou des écorces de bouleau, afin que de l’extérieur les
curieux ne puissent point voir ce qui se passe dedans. Quand tout est prêt, le Cabanier se
fait attacher les pieds et les mains par le plus fort et le plus adroit des assistants, lui
permettant et lui commandant de faire les noeuds les plus durs et les plus inextricables.
Lié de la sorte, il se glisse par dessous les tentures. Dès qu’il est dans cette enceinte vouée
au démon, le cabanier semble être sous l’influence de Malin-Esprit : on l’entend siffler,
crier et rugir, se remuer, entonner des chansons abominables et hurler des phrases qui
n’ont pas de sens, tomber sur terre, remuer sa cabane, et, dans ce combat contre un
invisible ennemi, il délie tous les noeuds qui attachaient ses pieds et ses mains. À force de
crier, de chanter et d’appeler le mauvais esprit, il l’évoque sous la forme d’un petit homme
vilain et noir, qui lui arrive par le haut de la cabane. C’est de lui qu’il apprend tout ce qu’il
doit savoir, c’est de lui qu’il obtient de causer toutes sortes de malheurs à ses ennemis
sauvages; — mais il ne pourra rien faire contre les blancs» (Déléage 1864: 74-75)
Comme le mentionne Cooper, ce texte fait état du «truc d’Houdini» qui consiste(J pour le chamane à se défaire, au début de la séance, des cordes avec lesquelles on l’a
attaché. La communauté du Grand-Lac-Victoria serait, selon lui, la région située la plus à
l’Est où cette pratique est attestée. Cependant, la mention du «petit homme vilain et noir»
est vraiment la seule que je connaisse sur le sujet et je ne saurais la rapporter à rien de
connu : à Misape qui aurait le pouvoir de rétrécir à volonté ? (Davidson 192$b) aux
Kiciko ? Mais, dans ce cas pourquoi les dépeindre en noir puisqu’ils sont associés au jour
? Or, je pense que l’on peut passer outre et terminer notre réflexion sur les Kicikok en
nous arrêtant sur le seul autre auteur que je connaisse qui ait parlé d’esprits affublés de ce
nom. Rousseau et Cooper le mentionnent : il s’agit du Jésuite Paul Le Jeune, qui a
consacré de longs développements à ces «Kichikou» dans des relations parues en 1634 et
en 1637, le premier de ces textes paraissant dans une rubrique intitulée De la creance,
des superstitions et des erreurs des Sauvages Montagnais (RI 1634: 12) en disant:
De plus, ils croyent qu’il y a certains Genies du jour, ou Genies de l’air ; ils les nomment
Khicikouai du mot Khichikou, qui veut dire le jour et l’air. Les Genies, ou Khichkouai,
connoissent les choses futures, ils voyent de fort bing; c’est pourquoy les Sauuages les
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consultent, non pas tous, mais certain iongleurs, qui scauent mieux bouffonner et amuser(J’ ce peuple que tes autres. (Ri 1634: 14)
Mais si cette «créance» s’applique effectivement aux Montagnais, Le Jeune décrit
ensuite une cérémonie où ces génies interviennent en disant que le sorcier «parloit tantost
Montagnais tantost Algonquain, retenant touiours l’accent Algonquain, qui est gay
comme le Prouençal» (ibidem : 14), mais le texte est souvent ambigu quant à l’identité
ethnique des interlocuteurs ou «sorciers» mentionnés pour illustrer le propos. Quoi qu’il
en soit, puisque les Algonquins d’Abitibi utilisent le même terme en y rattachant les
mêmes notions, je pense que l’on peut estimer que tes fonctions que leur attribuait Le
Jeune correspondent à celles qui prévalaient chez ces derniers. Le chroniqueur jésuite
mentionnait ainsi qu’un «sorcier» s’informait auprès des Kichikouai de la santé de sa
femme mourante (ibidem : 15), fonction d’«informateur» qui a déjà été relevée chez les
pawakanak en leur qualité de «messager», qui apparaît aussi dans le fait «qu’ils leur
apprennent où il y a des Eslans, ou Orignaux», mais l’un des passages les plus
intéressants se rapporte à une mission qu’un chamane leur confia pour aller tuer un autre
C chamane, ce dont celui-ci se défendit si bien «qu’il tua l’vn des khichikouai, ou genies»
(ibidem : 16) en pleine séance de tente tremblante, cet événement donnant à penser qu’ils
interviennent directement dans la lutte que l’on peut mener contre d’autres chamanes.
Ce tour d’horizon suffira pour l’instant, dans la mesure où je compterai sur la
mythologie pour mieux éclairer la structure conceptuelle du système de croyances
algonquin. J’introduirai donc la prochaine section en disant que le rôle de Misape dans les
mythes algonquins diffère beaucoup de celui qu’on donne à Mista.pe.w dans les mythes
montagnais.
On sait que c’est dans le récit que Savard appelait L’enfant couvert de poux que la
pensée mythique montagnaise donne à Mista.pe.w son rôle le pins important car elle y
expose toute une série de «leçons écologiques» sur l’insertion de la famille humaine dans
la chaîne alimentaire, la fonction inéluctable de la mort et la mise en place des
périodicités (Savard 1973). La première partie de ce récit, qui se rapporte à ces leçons en
relatant l’abandon de l’enfant par ses parents et la rencontre que celui-ci fait de
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Mista.pe.w qui l’épouille avant de le ramener, n’existe pas, à ma connaissance, dans le
corpus algonquin, alors que la seconde partie, qui relate l quête des oiseaux de l’été, se
difracte sur un éventail de récits distincts et en apparence détachés les uns des autres: ce
sont l’origine de la constellation du pékan (Grande Ourse) (Speck 1915 : 63-M), le festin
des animaux (version de Salomon Papatie) et ce sont aussi des épisodes précis comme
celui du goéland ramenant chez lui le gendre de Brochet. Je ne saurais encore dire à quoi
peut correspondre cet «éclatement» des unités signifiantes que l’on trouve dans la
mythologie algonquine et que la mythologie montagnaise concentre dans le mythe
L’enfant couvert de poux, mais on pourrait faire l’hypothèse qu’elle est fonctionnellement
liée à la multiplicité des figures qui traversent la vie onirique algonquine, multiplicité qui






5 Récit du Brochet
5.1 Version bilingue du récit de Brochet
(narré par Salomon Papatie, traduit par Hélène Michel et J. Leroux)
1 KINONCE, TCI MANE O KI NISAN AYA, OÏTI, KINONCE O- NIKWANAN.
Brochet, très beaucoup il [passél tue, lui, celui-là, Brochet, gendres.
2. NITAM: «EKA TA-TEKONIKOPANEN WAW ?» IKITO, OÏTI.
D’abord: «Ne pas [cond.] y avoir [conj. imparfait] oeuf? dit-il, celui-là.
3 MI TAC ICI ENATCINm: «ATENIKONOKOPAN, WASIK PEKI»,.
Voici alors qu’il lui dit: «Il y en avait [indicatif imp.] loin un peu»,
4 IKFfO MI ECI KITCI ICAWATC. M POSI MAMAWI O- NIKWANAN.
il dit. C’est ainsi qu’ils s’en vont. [Passé] embarque avec son gendre.
5 ICKWAK, ONIWAN, 0-NIKONAN. O KI PAMNAWANIKONI, OÏTI.
C’est le dernier, lui, son gendre. Il fut vaincu par [agent animé], lui.
6 MINOTC, OT-INAN: «MI KOTC IMA ICI-TEKONIKOPANEN.»
De nouveau, il dit: «C’est juste ici qu’il y en a [conj. imp.].»
7 TEPWE M ICA. «AWASIC ! AWASIC! AWASIC! ETÎ PEKI
AWASINEKEWAPIK»,
C’est vrai, [passé] aller. «Un peu plus loin ! plus loin ! plus loin ! Là, un
peu derrière le rocher»,
8 TAC, IMTO, NIK-APIKA. MI ETI ATENIK WAWAN.» MI KA-CI
alors, il dit, face cachée du rocher. C’est là qu’il y a oeufs.» Voici [passé]
9 NIMINAWEMAK, KINONCE. MAACI9 NIKAMO. KA MAKOCIWESIN
prend le large, Brochet. Il est porté par le vent. Il chante. Il ne rame pas.
10 «KASIN MITENAK NAKATACIKEN», OT-INAN 0-CICECAN.
«Ne [?] m’abandonne», dit-il à son beau-père.
11 —KASIN, M NAKATIN TANA.» AH! TEPWE, MATCIKOCIWE.
—Non, [je] t’abandonne [là].» Ah ! C’est vrai, il s’en va en ramant.
Verbe obvïatif. Voir ATE, dans le lexique.
Q Il s’agit ci du verbe INAN, avec mutation de la première voyelle.Verbe passif obviatif (Kinonce est le participant passif «vaincu» par un participant actif «animé»); lepronom démonstratif O désigne ici Kinonce.
90Voir MA— dans le lexique.
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12 MACh. KEK, AYA, KIYÂCK OTCIPISE. MAKOCINI9’
Il est poussé par un bon vent. À la fin, goéland vient en volant. Cl s’étend
13 COMIC APIN IMA, TIMIKITCIWAN. KI WAMAN KIYÂCK KA
vieux, sur place, là, il fait une crotte Tu le vois goéland qui
14 PAKISINIK NIPIKAK ? MI KOTC OMA E MINITCINIKOTCIN93.
laisse tomber dans l’eau ? C’est juste ici qu’il s’est fait déféquer dessus
15 O-NIKWANAN. TIC, ONIWAN, WIN, MATCISE ICI KWIK. NAKOSI,
par son gendre. Alors, celui-là, lui, il vole tout droit. Il est visible
16 KIYÂCK, OÎTI. KI ICA. MIC ONIWAN O-NIKWANAN. OÏTI, ETÎ,
goéland, celui-là.[passéj aller. C’est celui-là, le gendre. Celui-là, là
17 OTITAM, COMIC. OTITACI OT-ÂNISIKAK
arrive à la maison, vieux. Il arrive poussé par le vent chez sa fille.
1$ ACAÏE NICINON OCANAN ACAÏE, OT-IKOWAN:
Déjà, il y a deux enfants. Déjà, ils se font dire:
19 0-MOCOMIWAN : «EH ! ATI KA ETINEK WAW?
[pari leur grand-père: «Eh ! D’où [conj.i tenez-vous oeuf?
20—OH ! TATAMINAN O KI PITON — OH ! KI-TATAMINAN
— Oh ! Notre père [passé] apporter. — Oh ! Votre père
21 MICI MYÂCKON O KI AMIKON», OT-INAN. — OH!
grand goéland [3ème pers.] [passé] manger, il leur dit. — Oh
22 NI-TATAMINAN KA TACI-APffC.» TCI MAMIKATENITAM,
Notre père celui qui est assis là.» Beaucoup il s’étonne
23 AYA, COMIC, KINONCE. ICI O M INWIKON: ACI!
lui, vieux, Brochet Ainsi il se fit dire à voix forte: À la fin
91 Transcription incertaine.
Il semble que le verbe soit obviatif, mais il serait formé sur un radical inconnu des dictïonnaires.
Verbe passif obviatif, mais, encore une fois, je ne puis rapporter l’élément MINffCI— à aucun monème
connu des dictionnaires.
Le verbe numéral et son sujet sont à l’obviatif.
Voir ITAC, dans le lexique.
Je ne sais pas si c’était délibéré, mais le narrateur a employé ce mot au singulier.
Voir PÎT— dans le lexique.
Verbe passif. Voir AMW dans le lexique.
VOir INWE dans le lexique.
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24 WEKONEN OTCI ICINOTC ?» EK KA KICIKAMATC: «AH!
qu’est-ce que c’est qui apparaît ?» cela qu’il regarde fixement: «Ah
25 IKOTCIMAN MATEWAN’°’ MATAKACKITON AKA ENIK KINONCE
ses poux passent. Il fait de la magie, à tout le moins, Brochet.
26 ECI MINOTC. MIC E PECIKON: ECI MINOTC OT-ENAN
De nouveau, c’est la même chose: de nouveau, il dit:
27 «EKA ATENIKONOKOPAN PAPACITON’°2 ?» ETÎ, TCI
«Ne pas il y avait [indicatif imp.] obstacle ?» Là, très
28 KONOKOWAPIKA’°3. TCI MANE 0-NIKONAN O KI PAKINAWAN
creux rocher il y a. Très plusieurs gendres [obv.J il a gagné sur eux.
29 MIC ETÎ PECIK KIAPITC KAKWE-PAMNAWATCIN. KON O KI
Voici là un encore essaye de vaincre. Ne pas il [passé]
30 PAKINASIN. TAC, MINOTC, O KI INWIKON: «PAPACITON,
vaincu. Alors, de nouveau, iL lui fut dit, : «L’obstacle,
31 OT-INAN ONIKONAN, ACAWIKWACKWANAN’°4 !» O POTANAN
il dit à son gendre, de bord en bord saute-le ! Il souffle sur lui
32 KA ICKWA ECI-PIIUWESEFC. OÏTI, KOKI, KON EUî,
PAKICINISIWAN’°5
quand il achève de revenir en l’air. Lui, au retour, ne pas, là, il tombe
33 E POTANATCIN. «KIN-ITAM TAC, OTIKON.
à chaque fois qu’il souffle dessus. «À ton tour, alors, il se fait dire.
34— Ah ! NI KA TEPWE OK TIPACAWIKWACKWANIHAN107.»
— Ah ! je [futur] vraiment alors avec mesure bord à l’autre sauter.»
102i ICINAM, dans le lexique.
‘°‘ Verbe obvïatif. Il s’agit peut-être du verbe PIMATE («ramper») avec aphérèse, comme cela arrive
presque toujours avec les verbes commençant par PI—.
102 Terme vraisemblablement formé de PAPA— («ici et là, au hasard») et de ACITE— («en sens contraire,
en travers.»).
102 Je ne parviens pas à rapporter l’élément KONOKO à quelque unité recensée dans les dictionnaires, mais
—APIKA signifie qu’il y a un élément «rocheux» et Hélène Michel l’avait traduit en parlant de «ravin
profond».
Voir ACAW— et KWACKWAN,I, dans le lexique.
102 obviatif négatif.
» Voir Kl et —ifAM dans le lexique.
VoirTIP—, ACAW— etKWACKWAN,I.
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35 PIKIWESE. APIN ICI PEKICIK’m. APIN TETEKO.
Il revient en l’air. C’est terminé alors qu’il tombe. C’est terminé vraiment.
36 KENA KI PAKWECKANA O-CfIKWAN. KI PIKOCTIKWANECIN,
Tout tp. passéJ en morceaux est sa tête. [Passé] fracasse tête en tombant,
37 AYA, KINONCE. MIC KA ETÎ PAKWECKANIK, O-CF 1K WAN, E KI
lui, Brochet. C’est ainsi, là, qu’elle s’est morcelée, sa tête, qu’elle Ipassél
38 PIKOCINIK ANAMIK, ETÎ. O K! NANTAWAMIKON’°9
s’est fracassée en tombant au fond, là-bas. Il [passé] venir voir.
390 KI OKWICIMAN”°, OiTI, 0-NIKONAN KON KITCI NAPATC
11 [passé]les rassemble, lui, son gendre ne pas que ailleurs” qu’il ne faut
40 NIPOTCIN, KifCI APITCIPATCIN. ACAÏE, ENAKOCONIK,
ne meure, afin de le ressusciter. Déjà, dans la soirée,
41 PFFCIPIMOSE, KINONCE. ICI, KENA OMA, KI SISOKWEPISO”2.
il s’en revient, Brochet. [t. expi.], tout, ici, [p. p.] serré[eJ tête couverte
420 KI TAKOPITON 0-CF1KWAN. PITCIPIMOSE. ACAÏE, O KI
Il [passé] emmaillote sa tête. Il s’en revient. Déjà, il [passé]
43 KICIKAMIKON”3 OT-ANISAN. AKOSI. TEWIKWE”4.
est fixement regardé [par] sa fille. Il est malade. Il a mal à La tête.
44 MINOTC, ATISOKENANIWAN”5. PANITAM”6
De nouveau, on se raconte des histoires. Cela échappe à son oreille.
45 MIC AKO ENATCIN OT-ANISAN ETASI PANifAK:
Voici continuellement il dit à sa fille, à chaque fois que ça lui échappe:
Il s’agit du verbe PAKICIN affecté par la mutation de la première voyelle.
109 Verbe passif: NANTA + WAPAMAN (abrégé) + désinence du y. passif à la 3C pers. du sing. de l’ind.
prés.
o Voir 0KO— dans le lexique. Le singulier et le pluriel sont équivoques relativement à ce qui est
rassemblé, mais il s’agit probablement des morceaux de la tête et non de Brochet lui-même.
“ Le terme NAPATC pourrait aussi se traduire par «autrement qu’il ne faut». Voir ce mot dans le lexique.
112 Ki (participe passé) + SIS— (SIND— «serré») —O— euphonique + —KWE («...à ta tête») + WEPISO
(«couvrir, habiller»).
“ Verbe passif
“4i —KWE dans le lexique.
La désinence —NANIWAN indique un «verbe collectif», ce qui désigne «les verbes absolus qui, en
français, ont pour sujet le pronom indéfini ON, toutes les fois que ce pronom indique plusieurs personnes».
(Cuoq 1892: 80 § 199) Ajoutons que certaines conjugaisons se forment avec la désinence —NANIWAK,
comme on le verra au verset 47.
116 PAN— ( «qui échappe») ÷ —TAM (p.ê. forme absolue de —TAW et —TAN) («à l’oreille») ; voir
TAWAK dans le lexique.
154
46 «ANIN KI-TtK NI-TCAN”7, NI-TANIS ? IKITO.
«Que te dit mon gendre. ma fille? il dit.
47 — EKA ATENIKONOKOPAN KA ICI NANTA-MOSENANIWAK?
— Ne pas il y avait [indicatif imp.J où allaient à la chasse aux orignaux?
48 — KA ICI NANTA-MOSENANIWAK ATENIKONOKOPAN, IKITO.
— Là où on chasse orignatix il y avait, dit-il,
49 WASAK PEKI.» MI ECI KITCI KAKWE-NITOSEWATC. APCTC KA
loin un peu.» C’est alors qu’ils vont essayer de chasser l’orignal. Une fois
50 OTITAMOWATC: «MI OMA, IKITO : “NANIPE POKWATINA”
arrivés : «C’est ici, dit-il : “Rester Éveillé montagne”
51 ICINIKATE», IKITO. MIC ECI, WETI: “NANIPE POKWATINA”
ça s’appelle», il dit. Voici alors que c’est ici: “Rester Éveillé montagne”
52 KITCI PASIK”8 OT-ACIKAN, ANOTC IKOTC, KEKON
de telle sorte qu’il sèche ses bas, n’importe quoi, choses
53 KA ICIHOTC”9 MTCI PASIK. 0-NIKONAN TAC, KEWIN : TEPWE,
dont il se vêt qu’il fait sécher. Son gendre alors aussi : c’est vrai
54 MI KA INIKAMIKISITC. O KI MAKANIPI ACITC. O KI OCITON
c’est ainsi qu’il [passé] procède. Il [passé] expurge l’eau aussi. Il [passéJ faït
55 TAPICKOTC IWETI SESIPI, KA ICINAKOK, ECI KITCI NIPATC,
comme celle-là corde, faite ainsi, en sorte qu’il va dormir
56 KAPE TIPIK TAC KITCI PATENIK1W OT-ACIKAN.
durant toute la nuit et en sorte que vont sécher ses bas.
57 MINOTC KA NIPATC, ICI OTCI KOCKOSI: «TETEKO NI NIPA,
De nouveau, une fois endormi, il se réveille: «Tellement je m’endors.
5$ OTIKON O-NIKONAN.» KI NIPA. AH! NIPAKASO’21,
il se fait dire, son gendre.» Il est endormi. Ah! Il fait semblant de dormir,
117 Il semble que ce terme en soit un autre pour «gendre».
118 Voir PAS,O, dans le lexique.
“ Voir ICi— dans le lexique.
‘°i PAS,O dans le lexique.
121 NIPA + KAC (au sens de «feindre»).
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59 KIKOS, MI KA-CI KWEKOTIN”5 NEKENA-, WIN, OT-ACIKAN,
poisson. C’est alors tpassél qu’il change vers lici ou làJ, lui, ses bas,
60 OTI KA ECI NEPATC. MINOTC, 0-NIKONAN, OÏTI,
ici où il dormait. De nouveau, son gendre (obv.), lui (obv.)
61 KA IC-AKOTONITCIN’24, WIN, OT-ACIKAN, MI IENA KA
là où il a suspendu”5, lui, ses bas, voici ceux-là qu’il Ipassél
62 PINAKAKWAK, W1N II OT-ACIKAN KAKI PINAKWAK,
met à bas, lui, ça, ses bas, [passé]a décrochés avec un bâton,
63 ACITC MAMWE 0-TASAN. O KICAKAMIKON AYA KA
et avec ses culottes. Il est observé, lui, qui
64 ENEKAMAKISITC 0-NIKONAN. NIPAKASO, AYA 0-NIKONAN.
agit ainsi, [par] son gendre. II dort-cache, lui , son gendre.
65 KA ICKWA MATCITEKEWAK’ ACIKAN :«WEKONEN
Après avoir mis au feu avec bois les bas: «Qu’est-ce qui
66 MINATAKIV?», OTINAN. WINI’ TAC, OT-ACIKAN KAKI
sent? il dit. C’est à lui alors, ses bas, [passé] a
67 ICKWASOK «NI W! NIPA, NIN», ITIKON. ICI PITAPIN’.
brûlés. «Je veux dormir, moi», il se fait répondre. Ainsi, le jour vient.
6$ KIWENANIWAN. «EH ! EH! EH! OT-INAN, NINI TASAN, IKITO.
On s’en retourne. «Eh ! Eh! Eh! dît-il, c’est à moi culotte, il dit.
69 NIN, NIN, TIMIN’30. —KAWIN, NININON ! IKITO.
Moi, moi [mes vêtements]— Non, ils sont à moi ! il dit.
KIKOS signifie «poisson», substantif que le narrateur aura utilisé, en l’occurrence, au lieu de Kinonce,
bien que celui-ci soit aussi un nom propre.
123 Voir KWEK dans le lexique.
‘24Verbe obviatif.
‘23Je mets ce verbe au passé parce qu’il s’accorde avec celui de la proposition principale.
Transcription incertaine d’un syntagme formé de M— ATCI[KA]TE («déposer» [au feu], V. ATA) +
(«—KE «instrument dont on se sert») ÷ —AK («bois» = «bâton», en l’occurrence)
Voir MINAM dans le lexique.
I.e monème —i, qui semble indiquer un «verbe d’existence» (Cuoq 1892 87 : 227 § 227), affixe ici un
pronom personnel, mais il y a ceci d’inusité, en l’occurrence, qu’il affixe un pronom personnel (WIN), en
donnant au syntagme le sens de la possession : «c’est à lui». Celle analyse semble se confirmer du fait que
C) le même type de phénomène se produit aux versets 68 et 69, le verbe se conjuguant à la 3 pers. dusingulier (NINI, «c’est à moi») et du pluriel (NININON, «ils sont à moi») des verbes intransitifs inanimés).PI ÷ WAPAN.
mTranscnption incertaine de monème(s) inconnufs) des dictionnaires.
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70 MASINAKOWATENON’31.» PAKWACIN, OÏTI, 0-NIKONAN
Dessins y sont.» Il semble bien, lui, son gendre
71 OT-IKWESISIMAN KAKI OCITOTC.
sa fille (= sa fiancée) que Ipassél faits.
72 WIN, TAC, ICINAKOSINOKOPANEN OT-ACIKAN132 MI KA-CI
PITCIKISINITC’33.
IÀI lui, donc, ils n’auraient pas apparu tels, ses bas. C’est alors qu’il s’est
chaussé les pieds.
73 MATCANANIWAN. K! POTE. KI ECI MATCATC, OCKINE.
On part. [Passé] fait du feu. [Passé] ainsi s’en va, le jeune homme.
74 KIWE. ICI, OT-INAN: «KASIN MINTANAK’M, HAW SA!
Il s’en retourne. Ainsi, il lui dit: «Ne pas le regrette quand même
75 TA KI NOTAKENANIWAN OT-ACIKAN 0-CICECAN,
[Conditionnel] [passé] entendre dire, ses bas [à] son beau-père,
76 KONI, AWIHAKOPANIN. MIC EC-INENITAK, AYA, KITCI
peut-être, a prêtés. Voici qu’il pense, lui, que
77 AWIKOTCIN135 0-ACIKANAN. KON O-WITOTCIMINIKOSIN’36
W prêter ses bas. Ne pas il est secouru-faire donner.
7$ MIKOTCI — APIN — KA ICI MATCATC CACAKINISITE’37.
Voici alors — c’est terminé —, [passé] partit nu-pieds.
79 J(138 KEKON PISIKASIN EKO’39 TEPAKOSITIWETC’40.
Ne pas chose il porte tant que pieds peuvent souffrir.
$0 O NATWATAN’41 îî M1TIKAK, KA ATEK MISIPATIN142,
Il va quérir ça dans les arbres, ce qu’il y a de velu et sec,
131 Masina («dessin») —KO
— f?] —W— (p. unïtive) ATE («il y a») —NON (marque du pluriel)
132 Verbe dubitatif-négatif, 3 pers. du plur. de l’indicatif imparfait.
133 Voir PIS — et —CIN dans le lexique.
134 Voir MINTAC dans le lexique.
‘ Verbe passif.
‘ O (pro. pers.) WIT—(«aide, assistance») O (?) —TC («avec») — j — euphonique, MIN[AJ («donner)»
—IKOSIN (signe du participant actif animé du verbe passif négatif).
‘ VOIR CAKINI— dans le lexique.
‘34Abréviation de KAWIN toujours usitée devant KEKON (= «rien», nu)
11 s’agit d’AKO («tant que...») avec la mutation de la première voyelle.
140 EKO («tant que...») TEP («assez») —AK— (euphonique ?; akosi t«avoir telle taille]) OSIT («ses
pieds») —[H]IWE (—HIWEfC, à la 3 pers. du conj. prés.) [voir Lemoine 1911, entrée «souffrir»).
141 Voir NAC dans le lexique.
Il s’agit sans doute d’un syntagme verbal correspondant au substantif MISAPAKON «sorte de mousse
en forme de cheveux qui pend aux branches de certains arbres» (voir MIS—, dans le lexique). Voir les
variétés orthographiques ojibwa et montagnaises ainsi que les gloses afférentes dans le lexique.
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81 KA PIWAIAN KO MITIKAK. MI IENA, ANOTC IKOTC, WIKWASAN
qui est poils comme aux arbres. C’est ça, n’importe quoi, écorces,
$2 EKO TEPAPATAK143, MI IENA KA WAYAKWEPISITC’44, O-SIT
tant qu’il peut voir c’est cela dont il s’enveloppe, ses pieds
$3 E PITCIKASINITC. KA ICKWA PITCIKASINITC, ICI KICIWASI,
qu’il chausse. Quand il eut terminé de se chausser, il se fâche,
84 OT-INAN : «MOS ! MIKACI NI-NIKWAN !» OT-INAN. ACAÏE
il dit: «Orignal ! Bats mon gendre !» il dit. Déjà
85 WECKATC KI MATCANANIWAN. O-NIKWANAN KI MATCAWAN
longtemps [passé] qu’on est parti. Son gendre [passé] est parti.
86 ACAÏE KEKAT OTFfAMON’45: PECIK SAKAHIKAN KITCI OTITAK.
Déjà, presque il arrive: un lac pour que il arrive.
$7 ICI WAMAN îî. TEPWE PÎTCI-PATOWAN’ MOSON. MIC j147
Ainsi il voit lui. C’est vrai, il vient en courant, l’orignal. C’est
88 ONIWAN, 0-MANITOMAN, AYA, MNONCE. MI ECI KANONATCIN’:
lui, son manitou, [à] lui, Brochet. C’est alors que avec déplaisir-il dit:
89 «HAW SA ! NIN, TEKOTC MWENICIN’49, OT-INAN MOSON. O KI
«Allons ! Moi, plutôt, tu me ramènes», il dit [àJ orignal. il [passé]
90 IUWENIKON EH. MI KA-CI NISAKENITCIN, 0-MOSON, ACITC
est ramené là-bas. C’est alors qu’il [passéJ est tué, son orignal, aussi
91 E KIWETC MNONCE. WAKWEPISITC TAC KA KEKON;
qu’il revint, Brochet. Il ne porte alors rien [quel
92 OT-ACIKAN; MI KOTC FA MISIPATE. AC1TC ECI PITATAKAKO15°
ses bas; il n’y a seulement que mousse. Aussi il s’en vient sur la glace.
“s EKO («tant que...») TEP («assez») —APATAK (forme abrégée de WAPATAK, «il voit, à la 3C pets, du
conj. prés. du verbe transitif inanimé).
144 Il s’agit du verbe WIWAKWE— subissant 1) l’aphérèse WAKWE et 2) la mutation de la première
voyelle WAKWE WAYAKWE. À cela s’ajoute PISITC («s’habiller») (voir PIS—). Mais il semble
manquer à cette phrase un élément grammatical signifiant «avec», qu’avait pourtant énoncé en français la
traductrice Hélène Michel «(avec cela qu’il s’enveloppe jet] qu’il se chausse...»)
145 Verbe obviatif (modèle KACKENITAN,M, à la 3 pers. de l’Indicatif présent).
‘i PI— dans le lexique.
Verbe être associé à un mouvement du corps («courir», en l’occurrence). Voir — I dans le lexique
148 KA («signe du passé») + ANO— («en faute, avec déplaisir») + INAN (au conjonctif éventuel)
KIWE +-N- euphonique + ICIN (impératif prés, du verbe dialogué de forme directe).
°Voir PIM— dans le lexique.
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93 TCI PIPAKAKE: «NI-TCAN ! POTAN !» ICI OK
Très fort, il crie: «Mon gendre ! Fais du feu !» Alors,
94 ATAWEAKONETCAKATENA151 ICKOTEN152, OT-ANISAN
éteint avec neige [?J avec main feu sa fille.
95 KENA KOTC ATAWEKATENA, AYA KA-TAWEKETCIN.
Complètement alors éteint avec la main, elle qui éteint,
96 OT-ANISAN. TCI KAWATCI’53 NINIKITAMIKANECKA1
sa fille. Beaucoup il a froid. La mâchoire lui tremble
97 EPITCI KAWATCITC. KAKENA O KI ATAWEÏAN155 0-TATAMAN,
tellement il a froid. Tout, elle [passé] lui a éteint, [à] son père,
9$ WIN SA ONIWAN KA TOTAWATCIN, KWESIS. «MIC ICKWAK ICI
c’est à lui qu’elle a fait ça, la fille. «C’est finalement ainsi
99 KE NISITISONAN1, KEK PffC», OTIKON. KON KACKITOSIN




101 KON KIATC’ O KI PONITASIN’. MINOTC, MINOKAMINIK159, MI
Ne pas [passé] il finir d’agir. De nouveau, au printemps, voici
102 KIATC KA INEKAMIKISITC. MIC 1160 ICKWAK.
encore [passé] qu’il agit à son habitude. C’est la dernière fois.
103 «EKA-TEKONIKOPANEN PAWATIK?», O K! WITIMIKON
«Ne pas y avoir [conj. imparfait] rapide ?», il [passé] est entendu dire
15f ATAWE («éteindre») + AKONE («neige») + TCAK («épuiser, écouler» ?) + —ATE (désinence
indiquant que le processus est terminé ?) + — NA (action de la main)
152 Mot à l’obviatif.
Voir —ATC,i, dans le lexique.
NINIK («tremblement») + TAMIKAN «(mâchoire») ÷ —ECKA (relatif à la mâchoire). Voir les deux
premiers de ces termes dans le lexique.
‘Verbe à régime indirect se conjuguant comme le transitif animé (modèle SAKIHA,N).
156Ver de forme grammaticale dite «réfléchie» (cf. Brouillard et Anichinapeo 1987: 131).
Ce terme semble une abréviation de KIYAPATC”
‘i PON— dans le lexique.
159 MINO— + —KAMI. Voir —KAMI dans le lexique.
160Ce —i— est peut-être le «signe du simultané».
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104 — MATCITEHAK, KITCI NEKAK’61, EKA-TEKONIKOPANEN ?»
— À la pointe, au cap, ne pas y avoir (md. imparfaiti ?»
105 KIATC O KI-T-INAN O-NIKWANAN. MI ECI KE
encore il [passéj dit làI son gendre. C’est alors qu’il tfutur]
106 PAKINAWAKOTCIN. «ATEKONIKOPAN», IKITO. O KI OTITAM
être vaincu. «Il y en a tind. imparfait J», dit-il. Il Ipassél arrive
107 j162 PAWÂTIKAK. MI KA-CI... O-NIKWANAN O KI PAKOPIHAN’65.
rapide [locatif J. C’est alors [passé] son gendre il [passé] immerge,
10$ NITAM. KFfCI KINOTIPETC’M KITCI WEPITIPENIK165 KOTC.
en premier. Pour faire allonger la chevelure, pour qu’elle soit tirée alors
109 KI SAKEKATEPISO’ MATCITEHAK. WEPITIPE-APOKO’67,
[part. passéJ par un bout jambe attache. Sur la pointe, la chevelure est
tirée par le courant,
110 TETEKO. KEK, TCI KINOTIPE OÏTI, OCKINE,
assurément. À la fin, beaucoup allonge chevelure [à] lui, jeune homme,
111 OÏTI, O-NIKWANAN. KA PIKOCKASIN NAC. O PAMNAWAN
[àJ lui, son gendre. Ne pas casse jusqu’alors. Il l’emporte sur lui
112 AKA. «KIN-ITAM», TAC INAKENI, MNONCE. MI KA
point en point. «Ton tour», alors il se fait dire, Brochet. Voici [passé]
113 INAKAMIKISITC. M SAKEKATEPISO. M MNOTIPE
qu’il procède. [Passé] par un bout de jambe attache. [Passé] allonge chevelure
114 TAC, ANAWI, WIN WEPOKO MEKA.
alors. Mais, pourtant, il est emporté par le courant réellement.
Voir NE dans le lexique
162 transitif.
Ce verbe aurait théoriquement dû être au conjonctif et non à l’indicatif.
Le sujet du verbe est le gendre (qui porte les cheveux). Voir KINO— («tong») et MINSIS («cheveux»)
dans le lexique.
165 Le sujet du verbe est du genre inanimé, car il s’agit cette fois des cheveux eux-mêmes; le verbe est aussi
à l’obviatif. Remarquons enfin que, dans cette occurrence et dans celle du verbe précédent, les relations de
sujet à prédicat impliquent le même type de construction qu’en français.
Hélène Michel avait traduit ce syntagme en disant «il est attaché par les pieds», mais il semble que ce
soit plutôt le monème •KAT («jambe») qui y soit incorporé, à quoi s’ajoute SAK— («par un bout») —E—
euphonique, lequel est suivi de KAT, suivi de —PIS,O («avoir telle partie du corps attachée» [Lemoine,
1911: «entrée «attacher»] : voir —PIC dans le lexique). Cette interprétation paraît d’autant ptus plausible
qu’il ne semble pas exister de terme spécifique pour désigner la cheville, partie du corps autour de laquelle
on aura sans doute enroulé les cordes.
‘67ir —APOK, dans le lexique.
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115 KI WAPATAMIN EK KO. NANAKOTIN, NIN, TANA, KO,
Tu le vois cela. Parfois, moi, sur place, ça,
116 ICI WAPATAMAN. MI EKWAK îî, MAKATEWÂKIN, ANAMINTIM
[ainsi] je le vois. Ça mesure ça, ils sont noirs, à l’intérieur de l’eau,
117 ATEKIN’. WEP1TIPE-APOTE’ —SIN IMA, ASINIKAK
il y en a. C’est tiré par le courant, à ras du fond, là, Idansi roche.
118 PINISKAPIKOW!’70 KENOTIPI’71. NI WAPATAMAN ASININ
Enroulé pierre [être I. Longue racine est. Je vois [md. imparfait] roches
119 ONIKAMIK WETÎ. «KINONCE 0-MINSISAN» TE KI-T
au portage, là-bas. «Brochet ses cheveux» est nous [inclusif]
120 INANANANABAN KO MIC IENA’. MEKWATC E WEPITIPE
disions [conj. imparfait] ça c’est ce que. Pendant que [conj.] chevelure allonge
121 APOKOTC, OTCI PIKAPOKO’. APIN! ASINIKAK
courant tire, il s’ensuit que casse-tire. C’est terminé ! [Aux] rochers
122 PINISKAPOTENON’74. MI ICI KINOCEK’75 ECINAKOSITC’76, AA,
[les herbes] s’enroulent. Voici que comme brochets il apparaît, lui,
‘ ATE («être»), forme du verbe intransitif ïnanimé au conjonctif de la 3 pers. du pluriel.
‘ Le monème —TIPE exprime la référence à des cheveux par un détournement de sens qui concerne
d’abord les choses de la tête (voir MINSIS dans le lexique) Il indéniable qu’il entre vraiment dans la
formation de ces «métaphores lexicalisées» qu’on appelle «catachrèses», en ceci que la référence à la tête
n’est plus consciemment «sentie» quand le monème est employé pour parler des cheveux. Il apparaît en
effet clairement ici que, voulant parler des herbes noires qui flottent comme des cheveux — et que la
pensée mythique rattache en fait explicitement aux cheveux de Brochet —, il apparaît en effet donc, que ce
sont de cheveux végétaux dont il s’agit.
‘70PINISK— («enrouler») + APIK («pierre») + —OWI («verbe d’existence»)
‘‘ Transcription incertaine : MNO KENO (la mutation est le signe de l’«adjectif verbal» [cf.
Dumouchel 1942 : 97: «est»] + —T!— (?) + —PI (monème entrant dans la formation de mots signifiant
«racine»).
‘ Cette construction syntaxique est inusitée, car d’habitude le prédicatoide MIC apparaît en début de
phrase.
‘ PIK— («casser») et APOKO, qui renvoie non seulement à l’action du courant qui «tire», mais aussi à
celle du courant qui «emporte» les corps qui ne sont pas fixés par la force de la gravité (comme les roches)
ou retenus par des racines, des cordes, etc. Le premier de ces syntagmes est au conjonctif parce qu’il est
constituant d’une proposition subordonnée circonstantielle de temps, alors que le second est à l’indicatif
parce qu’il est constituant de la proposition principale.
174 Il s’agit bien cette fois des herbes et la référence aux cheveux s’estompe sur le plan de la chaîne
sign(fiante ( des constituants du syntagme), bien qu’elle persiste sur le plan des choses signifiées, c’est à
dire des images que la scène évoque.
Le signe du «locatif» —EK sert ici à exprimer la comparaison (cf. Cuoq 1891 t 92 § 23).
176 ICI (avec la mutation) + NAKOSI, à la 3C pers. du conj. prés.
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123 KINONCE. NISATCIWANAPOKO’77. ICI SAKIKWENI,
Brochet. Il descend vers l’aval, emporté par le courant. t... J II sort la tête,
124 AA KINONCE. NOTCIMO, OT-INANA O-NIKWANAN: «AH!
lui, Brochet. Il crie, il dit à son gendre: «AH
125 KA TA AWEKWENITOK’ KOTC KE PONAPIKWEN.
INe pas conditionneli je ne sais même [futuri sur la glace pêcher.
126 MAKISINCKIC, NI KA KOTAN E PONAPINANIWAK,
Vieille chaussure, je [futur] mordre [conj.] sur la glace pêcher,
127 KENE-MATISIWATC’, AWIEK, NI-HOCIK°, KI-KITO. TEPWE, MI KA
tous [conjJ vivront, eux, mes petits-enfants, [passé] dit. C’est vrai, c’est [passé]
128 INAKAMAKISITC. MEKA, KINONCE, OMÂTI, KI WAPATAMAN,
ce qu’il fait. Effectivement, Brochet, ici, alors, tu vois [inanimé]
129 WAPASKITAKWE’81, KA PAKWANATIPE1 KOTC. MI APIN!
blanches taches, [part passé] arrachée chevelure. C’est terminé
4 130 KINONCE TAC, NAMEWAN TAC ON!WAN KAKI PAKINIKOTCINBrochet alors, esturgeon, alors, lui [obv.] [passé] est vaincu.
131 MI IENA E-N-ATISOKEPAN NI-MOCOMIPAN WAWATE:
C’est ça que racontait mon compère Aurore-Boréale.
FIN
177 NISATCIWAN («en aval de la rivière»; voir NIS—) + APOKO.
‘Tmnscripfion incertaine. Voir AWEN dans le lexique
O ‘9i — ATISI, dans le lexique.‘i •OCIC dans le lexique.181 WAP —(«blanc») —S— j?] et KITAK— («tacheté») dans le lexique.















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































5.2 Version française de Brochet
1 Brochet a tué beaucoup de ses gendres.
2 D’abord, [son dernier gendreJ avait demandé: «N’y aurait-il pas eu un
endroit où l’on allait ramasser des oeufs ?
3 — Il y en avait un, pas très loin d’ici», répondit Brochet.
4 C’est ainsi qu’ils partirent. Il s’embarquèrent ensemble.
5 Celui-là fut le dernier des gendres que Brochet aura eus, celui qui l’aura
vaincu.
6 Puis, il parla de nouveau: «C’est précisément ici qu’il y avait des oeufs.»
C’est vrai,
7 il était déjà allé. Une fois arrivés, Brochet dit: «Plus loin ! plus loin ! plus
loin ! Là, un peu derrière le rocher,
$ derrière la face cachée. C’est là qu’il y en a, des oeufs.» C’est alors
9 que Brochet prit le large. Se laissant pousser par le vent, il chantait, sans
ramer.
10 «Ne m’abandonne-pas, disait le gendre à son beau-père.
11 —Non, je t’abandonne.» C’est bien vrai qu’il l’abandonna, car il partit en
ramant.
12-13 Il était poussé par le vent. Il relaxait, étendu sur le dos, quand survint
un goéland. — Tu le vois le goéland quand il
14 défèque dans l’eau’83 ? C’est juste ici que ça lui est tombé dessus’.
15 C’était son gendre 185 ! Le goéland volait tout droit et il était bien visible.
16 C’était le gendre qui passait. De son côté,
17 Brochet arriva chez sa fille en étant poussé par le vent.
183 s’agit évidemment d’une question que le narrateur posait à son jeune auditeur.
J ‘83Le narrateur montrait sa propre poitrine.‘ Plusieurs semaines après avoir enregistré ce récit, j’ai demandé à Sanomon Papatie si le gendre s’étaittransformé en goéland ou s’il avait été transporté par un de ces oiseaux. Il a alors répondu qu’il aurait
ramassé des plumes et volé de lui-même avec cet attirail.
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1$ Il avait déjà deux petits-enfants et il leur adressa la parole
Ç 19 en disant: «D’où tenez-vous cet oeuf ?»
20 — Oh ! Notre père nous l’a apporté.
21 —Oh ! Votre père a été mangé par le grand goéland, leur dit-il.
22 Oh ! C’est pourtant notre père qui est assis là ! Alors Brochet s’en trouva
tout étonné de l’y voir.
23 Alors, il se fait proférer ces paroles: «À la fin
24 Qu’est-ce qui t’apparaît ainsi ?», car il regarde quelque chose fixement1.
25 «Ah ! ses poux passent.» Il faisait de la magie, au moins un peu,
Brochet’.
26 Puis, cela recommença et le gendre dit encore: «N’y avait-il pas quelque
27 endroit à obstacle’ ?»
28 Il y a une grande crevasse où Brochet a vaincu plusieurs de ses gendres.
29 En voici encore un, là, qu’il essaya de vaincre. Mais, il ne l’a pas vaincu.
30 Ainsi, encore une fois, le gendre se fit dire: «La crevasse,
31 saute par dessus, d’un bord à l’autre !» Mais, Brochet soufflait sur lui
32 aussitôt que son gendre achevait de revenir par la voie des airs.
33 [Cependant] il ne tombait pas [dans le videJ quand il soufflait sur lui à
ses retours. «À ton tour maintenant», lui dit le gendre.
34 —Ah ! je vais vraiment sauter d’un bord à l’autre avec toute la mesure
qu’il faudra», dit Brochet.
35 Mais, c’en est fait pour lui, car il tomba dans le vide.
36 Sa tête était en morceaux; elle s’est fracassée dans la chute.
‘ Il regarde en direction du gendre, car il parlera des poux de celui-ci.
° On peut comprendre par là que Brochet verrait des choses qui seraient invisibles sans pouvoirs
magiques.
Cette expresston doit s’entendre comme celle de «course a obstacles» que nous avons en français Il
s’agit en effet, pour le gendre (bien qu’il ne Soit pas explicitement nommé) d’inviter son beau-père à une
espèce de concours ou de compétition.
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37 C’est ainsi que la tête de Brochet s’est morcelée en frappant
38 le fond de la crevasse. Son gendre alla alors inspecter le tout
39 et il en rassembla les morceaux afin que Brochet ne meure autrement
qu’il
40 ne faut, afin qu’il revienne à la vie. Déjà, dans la soirée, il s’en retourna à
41 leur demeure. Il avait la tête recouverte, tout autour.
42 Il s’était emmailloté la tête de la sorte et il s’en revenait.
43 Alors, sa fille le regarda fixement. Il était malade. Il avait mal à la tête.
44 Puis, encore une fois, on se mit à raconter des histoires’90. Mais, cela
échappait à son oreille.
45 Alors, il demanda à sa fille ce que disait son gendre à chaque fois que ça
lui échappait:
46 «Ma fille, avance-t-il, qu’est-ce que te dit mon gendre ?»
189 En fait le narrateur aura dit «tout ici», mais en montrant à son interlocuteur la partie de la tête qu’il a
recouverte.
La suite du texte montrera que ce sont précisément la fille et le gendre qui se racontent des histoires, car
Brochet parvient mal à comprendre ce qu’ils se disent.
EE
FIG. 16 — LE CONCOURS DE SAUTS AU-DESSUS DE LA CREVASSE
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47 Alors, elle lui répondit: «N’y avait-il pas quelque endroit où on allait
C chasser l’orignal ?»
48— Oui, il y a un endroit, pas très loin, où on allait chasser l’orignal.»
49 C’est ainsi qu’ils parfirent pour aller faire la chasse aux orignaux.
50 Une fois arrivés, Brochet dit: «C’est ici. Cet endroit s’appelle
51”montagne Rester Éveillé”91». Voici alors qu’en ce lieu appellé “Rester
Éveillé montagne”,
52 il fait sécher ses bas et autres vêtements
53 avec lesquels il s’habillait. Son gendre fit
54 alors la même chose. Il installa une
55 corde comme celle-ci’92 afin de faire sécher ses bas durant
56 la nuit, tout en continuant à dormir.
57 Ensuite, il se réveilla après s’être endormi et Brochet lui dit: «Ah!
C 5$ je m’endors tellement!» Celui-ci se rendormit, ou plutôt fit semblant de
59 dormir et, peu après, il changea les bas de place en les mettant du
60 côté où il dormait. Ensuite, il prit des bas là où son gendre
61 en avait accrochés et il les fit tomber
62 en les décrochant avec un bâton,
63 ce à quoi il ajouta aussi des culottes. Mais son gendre le regardait
fixement
M pendant qu’il agissait de la sorte, tout en faisant semblant de dormir.
65 Après avoir mis les bas au feu avec un bâton, Brochet demanda: «Qu’est-
ce donc qui dégage cette odeur ?»
66 Or, ce sont ses propres bas qu’il a brûlés
67 «Je veux dormir, moi !», lui répond son gendre. Puis vint le matin.
6$ Ils se préparent à repartir. «Eh! Eh! dit Brochet, ce sont mes culottes, ça.
C I91 mythe fait ici usage du code métalinguistique en «jouant sur les mob». Jexplicitemi ce passage dans
J’analyse du récit.
192 Le narrateur montrait une corde où étaient suspendus des Linges à vaisselle.
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69 Ce sont mes vêtements. — Non, ils sont à moi ! rétorque le gendre.
Ç 70 Il y a des dessins dessus.» Vraisemblablement, la fiancée de celui-ci
71 avait ornementé ses vêtements. Ceux de Brochet n’avaient pas cette
72 apparence. Alors, le gendre se chaussa. On fit les préparatifs de départ.
73 11 alluma un feu’93. Et c’est ainsi que s’en allait le jeune homme, qu’il
prenait le
74 chemin du retour. Sur les entrefaites, il dit à Brochet: «Tu ne vas quand
75 même pas le regretter, voyons’ !» On a dit que le gendre aurait pu avoir
76 prêté ses bas à son beau-père. Et celui-ci y aura pensé aussi. Mais, il ne
77 s’est pas fait secourir de la sorte; rien ne lui fut donné.
78 Voici alors — et ça s’est terminé comme ça— que Brochet partit nu-
pieds.
79 Il n’avait rien pour se couvrir les pieds tant et aussi longtemps qu’il fut
capable de le souffrir.
r
80 [Au bout d’un certain temps], il alla quérir quelque chose dans les arbres,
quelque chose de velu et sec,
81 qui est comme du poil aux arbres’95. C’est avec ça, avec tout ce qu’il
trouvait — des écorces aussi—,
82 tant qu’il en voyait, qu’il s’est enveloppé,
83 qu’il s’est chaussé les pieds. Quand il eut terminé de se chausser, il se
fâcha
84 en disant: «Orignal ! Va battre mon gendre !» Cela faisait déjà
85 longtemps qu’ils étaient partis. Le gendre de Brochet
86 était presque déjà arrivé: encore un lac à passer, et il serait rendu.
87 À ce moment-là, il vit accourir vers lui un orignal.
‘ Le sujet de cette phrase est sans doute conçu comme le gendre dont il est immédiatement question dans
la phrase suivante.
Il semble que Je jeune homme fasse allusion aux gestes qu’a posés Brochet et qui se sont retournés
contre lui, au moment où celui-ci doit en assumer tes conséquences.
‘ Il s’agit d’usnée barbue. Voir la note correspondante dans la version algonquine.
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88 Il était sous le contrôle de Brochet qui l’avait envoyé. En désapprouvant
89 sa venue, le gendre lui dit alors: «Allons ! Ramène-moi donc, plutôt».
90 Et c’est ce que l’orignal fit, mais après cela il fut tué.
91 Pendant ce temps Brochet s’en revenait. Il ne portait rien d’autre que des
92 bas faits de mousse. Aussi, s’en venait-il sur la glace.
93 Alors, il cria très fort: «Mon gendre ! Fais du feu !»
94 Tout de suite alors, sa fille éteignit le feu en versant de la neige dessus.
95 Elle l’éteignit vraiment complètement.
96 Brochait avait très froid. La mâchoire lui en tremblait tellement
97 il avait froid. Elle l’a privé de feu en éteignant tout complètement;
98 c’est à lui, son père, qu’elle a fait ça! «Tu vas finir par te tuer toi-
même !»
99 lui dit-elle à la fin, ce à quoi il ne put
100 rien répliquer.
***
101 Mais il n’avait pas fini de faire ses mauvais coups. De nouveau, une
fois, au printemps,
102 il reprit ses vieilles habitudes. Ce fut la dernière fois.
103 Ainsi son gendre dit ceci : «N’y avait-il pas quelque rapide?
104 — À la pointe, au promontoire, n’y en avait-il pas ?»,
105 proféra Brochet en guise de réponse. C’est à cette occasion qu’il
106 aura été vaincu. «Il y en avait», ajouta-t-il. Puis il arriva au rapide’.
107 Là, il immergea son gendre dans l’eau, en premier.
10$ Pour faire allonger ses cheveux, pour qu’ils soient tirés par le courant,
109 celui-ci est attaché par les chevilles. Sur la pointe’ où il se trouvait, la
L’emploi du singulier indique que le narrateur pense prioritairement à Brochet dont il vient tout juste de
parler, mais cela ne doit pas nous tromper sur le fait que Brochet arrive au rapide en étant accompagné de
son gendre.
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chevelure était effectivement tirée par le courant.
C 110 Finalement, sa chevelure allongea beaucoup, au jeune homme,
111 au gendre. La corde à laquelle il était attaché tint bon. Alors, il était en
112 bonne voie de remporter la joute. «À ton tour», se fit dire Brochet.
113 Celui-ci s’exécuta et s’attacha par les chevilles. Sa chevelure allongea
114 alors. Mais il fut réellement emporté par le courant.
115 Tu vois ça...’98 Parfois, j’en vois, moi, [au fond des eauxJ.
116 C’est long comme ça, c’est noir, il y en a dans les eaux.
117 Ça ballotte à ras du fond, entre les roches.
118 Ça s’enroule autour des roches. Ça a de longues racines. J’en voyais
119 au portage des roches2°°, là bas. «Voici les cheveux de Brochet»,
120 disions-nous [en passant par là]. Or, pendant que la chevelure allonge,
121 voilà que le lien casse et que le courant l’emporte. C’en est fait ! Aux
rochers
1221es herbes s’enroulent. Voici maintenant qu’il prend l’apparence des
brochets.
123 Il descend vers l’aval, emporté par le courant. Voilà alors qu’il sort la
124 tête de l’eau et qu’il crie à son gendre:
125 «Ah ! Peu importe qui pêchera à la ligne sur la glace,
197 Ce n’est que dans un petit lexique algonquin-français produit dans la communauté du Lac-Simon,
voisine de Kitcisakik, que j’ai trouvé une occurrence du terme MATCITEHA, traduit par «pointe»
(Dumont et Dumont 1985 : 92). Hélène Michel l’avait rendu par «jetée». J’ai l’impression qu’il s’agit de
cette partie d’une pointe qui se prolonge sous l’eau comme une sorte de surrection et dont le terme se
rapporterait aux rivières. Des termes comme «écueils», «récifs», «brisants» etc., concernent la mer, or il est
intéressant de signaler qu’il existe un terme pour «bas-fond», qui est PÂKWA (a long), mais il ne définit
pas exactement le type de surrecflon dont il s’agit ici , bien qu’il y a lieu de se demander si le terme
PAWÂTIK («rapide») ne dérive pas d’un même étymon que PÂKWA. Ajoutons encore que l’ethnonyme
PÂKWAKAMI que les Algonquins donnent aux Montagnais, dérive certainement de ce terme: PÂKWA
«bas-fonds» + KAMI «étendue d’eau» : peuple des «battures ou des bas-fonds», sans doute par référence à
ceux qui fréquentaient le littoral du fleuve Saint-Laurent durant la saison estivale. Voir ces entrées dans le
lexique.
‘ La pensée mythique énonce que les cheveux de Brochet auront donné naissance à de longues herbes
noires qui ballottent au fond des eaux où il y a des rapides. Le narrateur suspend un peu son récit en tâchant
d’éveiller le souvenir de celles-ci dans l’esprit de son auditeur.
‘Encore une fois, le narrateur aura illustré son propos par des gestes.
Cet endroit existe réellemenc
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126 mais je mordrai même un vieux mocassin quand mes descendants
pêcheront.»
-
127 C’est vrai; il a procédé de la sorte.
128 Tu vois, le brochet a des taches blanches ici20’
129 et sa chevelure est tout arrachée. C’est terminé ! Brochet fut vaincu
130 par l’esturgeon202.
131 C’est ce que racontait mon compère Wawate203.
FIN
o
201 Le narrateur aura fait des gestes par lesquels il indiquait son propre front.
202 s’agit là d’une association bien soudaine du gendre avec l’espèce des esturgeons.
Le narrateur fait ici référence à son ami Pien Wawate, qui mourut à un grand âge au début des années
1990. L’expression NI-MOCOMIPAN signifie littéralement «feu mon grand-père», mais on peut aussi
l’entendre au sens de «feu mon compère», «mon ami décédé».
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5.3 Analyse du récit du Brochet
C
5.3. 1 Éthologie des poissons et culture algonquine
«Brochet a tué beaucoup de ses gendres». C’est par cette simple phrase que
commence le récit, mais elle annonce tout ce qui d’un passé récent tendra à revenir. Il me
semble que la première question qui se pose est celle-ci pourqtioi afftibler du nom de
Brochet un beau-père qui se fait le meurtrier de ses gendres ? Rappelons d’abord que
dans la terminologie algonquine de la parenté, le terme beau-père ([9] NI CINIS) est le
diminutif du terme par lequel on désigne l’oncle maternel ([91 NI CICENJ), fait qu’il faut
sans doute corréler à une injonction implicite du système voulant que l’on reproduise des
alliances antérieures. Si le personnage de Brochet pouvait être connu du gendre en tant
que celui-ci aurait été le frère (réel ou classificatoire) de sa mère, on pourrait inversement
supposer qu’aucune parenté généalogique ne lierait les deux protagonistes, du fait que la
règle de mariage entre cousins croisés n’y aurait pas été appliquée systématiquement.
,, Mais, s’il y a reproduction d’alliances antérieures, il faut qu’une certaine proximité
L..
-
généalogique les relie et si l’on tient compte d’une propension attestée dans tout le champ
des sociétés algonquiennes vouLant que l’on privilégie tes conjoints provenant d’un cercle
d’alliés correspondant à «la bande régionale», il y a lieu de penser que Brochet et son
gendre sont apparentés à un degré ou l’autre.
Ils sont à la fois semblables et différents, dit, à sa manière, le mythe. En effet, s’il
est indéniable que le mythe désigne le beau-père du nom de Brochet bien avant sa
transformation finale en un individu de l’espèce, on découvre aussi, à la toute fin du récit,
que le gendre est associé aux esturgeons, cet appariement tombant de la bouche du
narrateur comme une sorte de retour de refoulé se précipitant à ta sortie pour ne pas
sombrer dans l’oubli. Or, la vieille Lina Natowe de la communauté voisine du Lac
Rapide, qui m’avait aussi raconté ce mythe au cours d’une fête donnée par sa
communauté, disait que Brochet avait marié sa fille à sept gendres qui portaient tous des
noms de poisson et que le dernier — le seul qui avait pu le vaincre — s’appelait
• l’esturgeon. Et dans l’une des deux versions que MacPherson a recueillies chez les
Indiens Abitibi, le beau-père se transforme aussi en brochet (1930 145), alors qu’il est
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curieusement appelé «te petit radeau qui flotte comme un canot» dans une autre version
où il se transforme en esturgeon (ibidem $ 132 et 136). Ce dernier détail reste
incompréhensible pour l’instant, mais retenons que chez toutes les populations voisines
du même groupe (algonquin-abitibi), le système éponymique oppose généralement un
brochet et un esturgeon204. Ils sont semblables donc, parce que ce sont métaphoriquement
deux poissons, mais différents aussi, parce qu’ils ne sont pas de la même espèce. En
l’occurrence, les deux espèces qui sont dénotées par le mythe sont le grand brochet (Esox
lucius) et l’esturgeon de lac (Acipenserfutvescens).
Or, l’un des traits les plus frappants du comportement du grand brochet est certainement
celui de la voracité:
On peut classer tout simplement le Grand205 brochet adulte dans la catégorie des
carnivores omnivores, en ce sens qu’il mange quasiment tout vertébré vivant à sa portée
qu’il peut avaler. On a calculé que la taille optimale de la proie se situe entre le tiers et la
moitié de la taille du Brochet [... I Le Grand brochet semble être un opportuniste qui se
nourrit de tout ce qui est le plus facile à capturer. Bien que le régime des adultes, au cours
d’une saison, soit constitué de plus de 90% de Poissons, ils mangent à certaines périodes
de grandes quantités de Grenouilles et d’Écrevisses [...] (ScoU et Crossman 1978: 391)
Mais ce n’est pas tout : puisque le poisson réel sert la pensée mythique pour
assigner des caractéristiques précises au personnage tenant le rôle d’un beau-père, on
pourrait qualifier son comportement alimentaire de «cannibale» puisqu’il mange non
seulement ses «semblables» mais aussi la progéniture de sa propre espèce:
Jeunes et vieux Brochets mangent les jeunes Maskinongés et, à tout âge, le Grand brochet
est un concurrent direct qui l’emporte sur le Maskinongé, pour l’espace, la nourriture et
les fmyères. Il est aussi à la fois un prédateur et un concurrent alimentaire de plusieurs
autres Poissons prédateurs, souvent d’importance économique, comme les Achigans
(Micropterus spp.) et les Dorés (Stizstedion spp.) j...] Les oeufs et tes jeunes du Grand
204 Dans une version attikamèque recueillie par Dollard Dubé et publiée en 1935, le beau-père s’appelle
aussi Brochet, mais son gendre porte le nom de NIGAMO «il chante» (1935 : 4047)
Je conserve la majuscule qui affecte la première lettre des noms de poisson dans la version traduite du
texte de ces auteurs, mais j’emploierai de mon côté la minuscule.
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brochet sont la proie d’une grande variété de Poissons, y compris Grand brochet, Ménés
et Perches (...]» (ibidem: 391; mes soulignés)
Soulignons dans cette perspective que l’aire de répartition du plus gros des
brochets, le maskinongé (Esox inasquinongv) ne s’étend pas jusqu’au Grand lac Victoria
et qu’elle y trouve curieusement sa limite dans ces parages206, mais, bien entendu, les
gens du lieu connaissent parfaitement bien l’existence du maskinongé.
Voyons maintenant en quoi le grand brochet et l’esturgeon des lacs se distinguent.
Sur le plan alimentaire, les différences sont frappantes puisque les esturgeons de lac se
nourrissent par filtrage, mangeant «presque exclusivement de très petits organismes qu’ils
sucent sur le fond à l’aide de leur bouche protractile, en forme de tube.» (ibidem : 89).
Comparons maintenant leurs moeurs territoriales:
Au Canada, l’habitat du Grand brochet se trouve ordinairement dans les rivières à eau
claire et chaude, à courant faible, serpentantes et à végétation dense, ou dans les baies
(E’ chaudes, couvertes de végétation, des lacs. [... 1 11 fréquente généralement les eaux peu
profondes au printemps et en automne, mais se déplace vers tes eaux profondes durant les
chaleurs estivales [...J Certaines publications attribuent au Grand brochet des
déplacements considérables au printemps (migration de fraie) et en automne. En général
toutefois, le Grand brochet est plutôt sédentaire, se réservant un territoire pas très bien
défini, où les abris et la nourriture sont adéquats.» (ibidem 1978: 390)
À ce comportement sédentaire, l’esturgeon de lac oppose un comportement
beaucoup plus «nomade»:
L’esturgeon cesse de se nourrir pendant toute la durée de la montaison. Il fraie à des
profondeurs de 2 à 15 pieds, dans des endroits à courant rapide ou dans les rapides eux-
mêmes, souvent au pied des chutes peu élevées qui mettent fin à la montée (... I Les
migrations saisonnières, autres que tes migrations de fraie, sont mal connues. On croit
que les Esturgeons émigrent des eaux peu profondes, quand celles-ci se réchauffent, vers
6 «Au Canada, le maskinongé est disséminé dans les lacs et les rivières depuis le sud du Québec, le Saint
Laurent et ses tributaires du nord et du sud, en amont de la région de Trois-Rivières (rivière Bécancour); la
rivière Outaouais et quelques-uns de ses tributaires, vers le nord, jusqu’au lac Nipissing [... ]» (ibidem
:396)
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les eaux profondes, qu’ils retournent vers les hauts-fonds en automne, pour enfin
descendre dans les eaux modérément profondes en hiver. [...J La migration vers des
frayères convenables en rivière se fait souvent sur une distance de 20 milles, mais
n’excède probablement pas 250 milles. La littérature mentionne un fort instinct de retour
à la rivière natale, mais on a également signalé des vagabonds qui se déplacent d’un lac à
l’autre.» (Scott et Crossman 197$: 91)
Comment rapporter ces comportements éthologiques à la vie sociale des
Algonquins ? Si on tient compte du fait que les bandes locales sont partout associées à
des bassins de rivières et à des lacs dans les sociétés algonquiennes, on peut évidemment
rapporter le comportement territorial du brochet à celui du beau-père qui reçoit ses
gendres en vertu de la résidence uxorilocale et le comportement du gendre à celui de
l’esturgeon, plus nomade, qui parcourt d’ailleurs des distances de «80 à 250 milles»,
lesquelles correspondraient très bien à l’étendue de la bande régionale en prenant le
Grand lac Victoria comme centre. Bien que la résidence uxorilocale y est pratiquée,
comme on l’a vu, et bien qu’elle y était certainement pratiquée dans les temps
( précolombiens, il semble qu’elle pose certains problèmes que le mythe tente d’exposer.
— Mais n’anticipons sur rien et entrons plus avant dans la problématique que pose chacun
des épisodes.
5.3.2 Épisode 1: L’abandon sur l’île et te goéland secourable
Comme les trois autres épisodes de ce mythe, l’action de ce premier épisode
s’amorce par une question du gendre sur un «endroit» où «on» pourrait trouver quelque
chose, l’homme évitant de se mentionner lui-même et de mentionner son beau-père,
même si c’est toujours d’eux, implicitement, dont il s’agit, puisque la fille reste toujours à
la maison et qu’ils feront quatre voyages ensemble. Et comme dans certaines versions
ojibwas (Jones 1919: 179-190), la communication entre les deux hommes doit passer par
la fille quand ils sont en sa présence: si la tension entre un gendre et son beau-père était
effectivement palpable dans le système d’attitudes ojibwa, le présent mythe fait écho à
quelque chose d’analogue dans la société algonquine en évoquant la difficulté qu’ils ont à(J s’entendre. Mais, voyons de quoi il en retournait chez les Ojibwas:
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RELATIONS: MY MOTKER’S BROTHER = FATHER’S SISTER HUSBAND = FATHER IN-LAW
[... J! MY SISTER’S SON = SON-IN-LAW [ETC. J
This relationship, differenciated by both generation and membership in patrikin group, is
the most socially distant one in the society. It is one which the junior person shows
respect which in some cases borders on avoidance but neyer familiarity t... J Even, when a
man is approaching marnage, his relations with his mother’s brother, his potential son-in
law, do not change greatly; perhaps slightly more avoidance develops. Upon marnage
sister’s son becomes son-in-law and is obliged to live temporanily in the house of his
father-in-law. At this point the relationship which has been more nearly casual avoidance,
partly because of lack of any need for social interaction, becomes highly structured and
formai. (Dunmng 1959: 121)
Or, si la tension entre le beau-père et le gendre est celle qui semble marquée par
la plus grande «distance», il faut bien entendu qu’elle traduise un conflit qui précède les
termes en présence et je pense qu’il y a lieu de se demander si cette tension ne
cristalliserait pas celles qui pouvaient prévaloir entre les groupes alliés, comme le laisse
entendre Dunning en parlant des rapports que le nouveau marié avait avec ses autres
beaux-parents:
The groom’s relations wïth his affines remains tenuous and stmined, as he is identified
closely with his kinsmen. He remains in his camp on sufferance and only by helping his
father-in-law does he justify his position within the nuclear family of affines. As long as
he remains with them his status will neyer develop. In effect the sibling group is a closed
“corporation”. Behaviour between the sibling group and the brother-in-law remains
ambivalent. He remains outside the core of unity of the famiiy group. This exclusiveness
of the sibling unity is seen in the case of conflict within the trapping camps in which it is
the outsider who becomes excluded and eventually leaves. (ibidem: 133)
Autrement dit, les conflits pour l’accès aux ressources qui auront favorisé
l’établissement d’un réseau d’entraide et de services réciproques ne se seront sans doute




Par ailleurs, compte-tenu du fait que le mythe du beau-père malveillant ne fait pas(J partie de la tradition orale montagnaise, alors qu’il est très çonnu chez les Ojibwas (Jones
1919), qu’il est répertorié chez les Cris du versant ontarien de la baie James (Skinner
1911), et, comme on sait, chez les Abitibis, les Algonquins et les Attikamèques, et
compte tenu que les rapports entre le gendre et son beau-père paraissent être plutôt
cordiaux chez les Cris et les Montagnais207, il semble bien que l’interdépendance des
alliés pour l’accès au territoire aura continué à favoriser chez les Montagnais (à tout le
moins) un investissement très concret des bons rapports d’entente entre eux. En effet, que
penser de la coutume des Montagnais voulant que le beau-père fabrique canoés et
mocassins pour son gendre (Leacock 1954 34), si ce n’est que cette pratique apparaît
comme la transformation exacte du retour «en solitaire» de Brochet dans son canot après
avoir abandonné son gendre et comme la transformation tout aussi symétrique de la
séquence où le beau-père tente de brûler les chaussettes du gendre ! Bref, au lieu d’offrir
des objets favorisant la locomotion, Brochet se les accapare ou les détruit
Du reste, cette coutume montagnaise des offrandes du beau-père à son gendre
trouve peut-être des échos différents dans une coutume algonquine qui inverse, elle aussi,
le mythe que leurs propres conteurs profèrent. En effet, il est bien évident que les
comportements de Brochet ne sont pas des modèles de conduite qu’une société pourrait
préconiser, de sorte que l’on aura tout intérêt à voir dans ceux-ci l’envers négatif de ce qui
serait précisément souhaitable. Or, ce que ce mythe évoque dans le registre des coutumes
algonquines est un rite de passage qui touche les jeunes adultes au moment où ils se
mariaient. Comme toujours, l’ethnographie de la culture algonquine est lacunaire, mais
l’ethnologue américaine Sue Roark-Calnek a fait un compte rendu très intéressant d’une
cérémonie de mariage qui s’est faite en 198$ dans la communauté du Lac Rapide,
voisine de Kitcisakik, en reproduisant tout ce dont les vieillards du lieu se souvenaient
des anciennes pratiques de mariage. Comme le reconnaît cette ethnologue, il est probable
207 Le contraste des attitudes entre les Ojïbwas et les Cris de la baie James est à cet égard saisissant si on
considère l’évolution de cette relation à partir dc la naissance d’un premier enfant. Ainsi Skinner écrivait en
1911 «With reference to marnage customs, Mackenzie remarks “When a young man marries, he
ïmmediately goes to live with the faher and mother of his wife, who treat him, neverthless, as a perfect
stmnger, tili after the birth of lis first child : he then attaches himself more to them than lis own parents;
and his wïfe no longer gives him any other denomination than that of tIc father of her child”» (Skinner
1911:57)
- On dit aussi Lac Barrière, nom du lac où se trouvait l’ancien emplacement de cette communauté
(Roark-Calnek 1993 : 89)
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que des influences du rituel catholique soient présentes dans cette coutume, en particulier(J à travers la prestation des deux témoins qui accompagnent les nouveaux mariés et tout ce
qui concerne les «sermons», mais, pour l’essentiel la cérémonie aurait été conforme à
d’anciennes pratiques païennes:
Les manages se faisaient quand la bande se rassemblait à son lieu de rendez-vous d’été.
Une fiancée d’une autre bande était amenée au lieu de rendez-vous de la bande de son
mari. Les organisateurs du manage choisissaient deux témoins adultes, un homme marié
(opigonickagewtnînî) et une femme (opigonickagekwe), cela veut dire “ils suivent, ils les
aident”. Les témoins accompagnaient le couple jusqu’à une île où ils campaient pour la
nuit. Les fiancés devaient construire leur propre abri et acquérir leur nourriture
“Lorsqu’ils partent, ils n’ont rien, sinon une hache. Il [le jeune homme] doit construire son
abri, trouver de la nourriture et ainsi prouver qu’il pourra faire cela durant toute sa vie.”
[...] Selon une version de cette tradition, “les gens jouaient du tambour et chantaient des
chants indiens” pendant que leur chef prêchait [...] La communauté entière fournissait de
la nourriture pour le festin (magocewin) qui suivait le sermon “pour que le couple ait une
bonne vie” et que leurs enfants soient en bonne santé [...] Après le festin, les familles tes
plus proches donnaient au couple des cadeaux pratiques (abâdikwewanan) : une
couverture en peaux de lièvre, un canot, une batterie de cuisine et un fusil. (Roark-Calnek
1993 : 96-97)
Deux de mes vieux informateurs m’ont aussi dit que la coutume du mariage que
l’on pratiquait «avant l’arrivée des prêtres» consistait en une cérémonie estivale au cours
de laquelle une partie de la communauté reconduisait le jeune couple sur le rivage en le
regardant aller vers une île où il allait passer la nuit. Jusqu’à maintenant, nous avons peu
d’éléments pour rattacher cette coutume au mythe discuté ici, mais regardons-y encore
d’un peu plus près. Lors de la cérémonie donnée au Lac Rapide en 198$, on avait érigé
une hutte dans laquelle étaient disposés des objets utilisés «en guise de modèles
instructifs, selon les traditions orales et à partir de souvenirs anciens»:
“Ainsi les gens vont voir ce que nous utilisions avant l’arrivée des Blancs” [...] Il y avait
ainsi un grattoir en os d’orignal, un nettoyeur à peigne en queue de porc-épic, de la colle
d’intestins d’esturgeons, un contenant pour transporter le feu, fait avec un noeud d’arbre et
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des champignons, et un “vieil ensemble à coudre” composé d’une alène en bec de huard,
d’une aiguille faite avec un pénis de martre et de fil fait avec des “muscles”. (ibidem: 98)
Or, comme le lecteur a déjà pu parcourir le récit, il reconnaîtra que bien des
éléments mentionnés dans cette liste renvoient à plusieurs éléments du mythe. En effet,
on ne verra pas de grattoir à os, mais le mythe fait figurer un orignal qui transporte le
gendre au 3 épisode, il mentionne un concours d’allongement de cheveux qui n’est pas
sans analogie avec le fait de les peigner (et on verra que ce geste est très clairement
mentionné dans les versions des Attikamèques et des Abitibis); enfin, on se rappelle qu’il
y a des vêtements passés au feu à la fin du troisième épisode alors que ceux que le gendre
récupère sont justement les bas et les pantalons qui arborent des dessins que sa femme
—très probablement
— aura préalablement cousus avec les instruments qui sont ici
mentionnés. Et si ce mythe s’inscrit parfaitement, comme on le verra pLus loin, dans le
registre des versions nord américaines du «dénicheur d’oiseaux» exilé en haut d’un arbre
(ici remplacé par une île) et obligé de «revenir sur terre» grâce à l’intervention d’animaux
secourables, il est indéniable qu’il se trouve en rapport de transformation avec les
variantes ojibwas du même mythe et qu’il se trouve aussi en rapport de transformation
avec le rituel du jeûne confinant un adolescent dans un arbre qui cherchait à faire le
grand rêve de sa vie en visitant les strates supérieures du cosmos où il rencontrait des
manitos «secourables» qui allaient devenir ses esprits tutélaires (Leroux 198$).
De là à penser que les Algonquins auraient pratiqué ce rite, il n’y a qu’un pas...
que je ne franchirai point, parce que je suis maintenant convaincu qu’il n’y a jamais existé
comme rite d’agrégation obligatoire, les pratiques équivalentes étant laissées, comme on
le verra aussi bientôt, à la discrétion de ceux qui se sentaient appelés par la vocation
d’une maîtrise supérieure dans le cadre des pratiques chamaniques. Le pas qu’il faut
franchir est tout autre dès lors, car s’il y avait un rite de passage obligatoire dans la
société algonquine, c’est bien celui du mariage, et précisément celui que l’on donnait dans
les formes que nous ont restituées les anciens du Lac Rapide et l’anthropologue Sue
Roark-Calnek209.
209 La cérémonie du mariage que pratiquaient les Algonquins leur était quelque chose de vraiment
spécifique, car de telles pratiques étaient inexistantes ou alors réduites à leur plus simple expression chez la
plupart des autres populations du groupe linguistique algonquien, comme le montrent Hilger (1939 : 81),
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Parmi les instruments de la cérémonie, il en est qui ont pris une importance
«théâtrale» particulière sur le plan visuel, puisque le nouveau marié (appelé Joseph) alla
prendre un arc et un étui en écorce (sans doute rempli de flèches) qu’il déposa sur son
épaule en se saisissant ensuite d’un canoé qu’il mit au-dessus de sa tête, pendant qu’il était
suivi d’un petit groupe d’enfants et de parents qui l’accompagnaient au son d’un tambour:
«Joseph revint peu après avec Marie-Angèle (la mariée), assise à l’avant face à lui,
enveloppée d’une couverture verte par dessus sa robe à ruban. En accostant, elle débarqua
la première tenant l’arc à la main et la pagaie jusqu’à ce que Joseph ait échoué le canot sur
la rive.» (ibidem: 99)
L’arc et les flèches ainsi que le canot n’ont pas été sélectionnés au hasard car ils
signifient le désir du prétendant et le consentement de la jeune fille, lequel est aussi
symbolisé par son «embarquement». En effet, chez les Indiens Abitibis, proches voisins
des Algonquins du Lac Rapide et de Kitcisakik, ce consentement s’exprimait au moyen
d’un arc et de flèches et il impliquait aussi l’intervention du père de la jeune fille:
There was no marnage ceremony. When a young man wished to many it was customary
for him to receive the consent of ifie girl’s parents [...J One informant said that the
following courtship custom was known:
“Long ago if a man saw a girl whom lie wished to many, lie would make a tiny bow and
arrow and shoot the arrow at the girl as she passed his wigwam. 1f the suitor found in the
eyes of the girl, she would take the arrow to lier father, who would retum it to the
candidate for the girl’s hand. This act on the part of the father signified his consent to the
marnage. if the arrow was flot returned within a definite period, the man knew that lis
suit was rejected.” (MacPherson 1930: 99 et 100)
Densmore (1929: 72) pour les Ojibwas, et Speck pour les Timigamïs (1915 : 23). Chez quelques Ojibwas
(Landes 1937 : 72 et sq.) et chez les Sauteaux du nord de l’Ontario (Skinner 1911: 151), le jeune homme
offrait des présents à son futur beau-père. La description qu’un informateur avait donnée à Tanner de ces
procédures chez les Cris de Mistassini pourrait en fait illustrer plusieurs éléments observés un peu partout
ailleurs: «Before the church came there vas no tvedding ceremony. A man who vas about to get married
tvould go and kill something. It had to be “big game”, like a caribou, or a bear, or a beaver. While he vas
away a curtain of caribou hïde vas used to partition off a part of bride’s parents’ tent. The groom would
return with his kilI and take it to thïs tenL He would give it to his bride, behïnd the cuflain. She would
prepare the meat, ajid a feast would be given tvith this food. After this, the couple woutd continue to live
together, but they usually moved into a tent of their own.» (Tanner 1979: 94)
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(J’ En outre, en maintenant le parallèle entre l’épisode du voyage à l’île aux goélands
et la cérémonie décrite plus haut, il apparaît assez clairement qu’en soustrayant le canot à
son gendre, le beau-père l’empêche non seulement de revenir à la maison où l’attend son
épouse mais qu’il le prive aussi de commencer une vie nouvelle en le condamnant à la
mort. En l’abandonnant en un lieu isolé comme se trouvait isolé l’adolescent ojibwa
entreprenant son jeûne, sans feu, sans outil et sans compagnie, le beau-père force son
gendre à trouver un «passage» qui se réalisera effectivement, mais à son insu et dans des
modalités qu’il n’aurait pas souhaitées. Ainsi, dans une variante de ce mythe racontée par
les Abitibis, la chaîne signifiante des objets mis en scène dans la cérémonie de mariage
va continuer à se déployer en permettant au gendre de revenir retrouver sa femme, et non
sans qu’il y gagne, d’ailleurs, beaucoup de puissance:
When the young boy came back and found that he was left alone on the island, he wept
very bitterly and said to himself, “I wonder what I am going to do now”. He sat down and
made a bow and arrow. When he had finished the bow and arrow, some big guils were
flying very close around him. So he shot one of the largest gulls. He took the intestines
out of the guil and cmwled inside the carcass. When he got inside, he conmienced to
conjure. After a time lie became so powerful that he was able to mampulate the wings of
the guils so that he could fly. He started back home. (MacPherson 1930: 133)
Dans la variante algonquine, le gendre semble dissimulé dans l’oiseau, voire
assimilé à lui. Ici, comme dans tous les mythes du groupe, on trouve cette séquence où le
goéland déîeque sur le beau-père relaxant dans son canot et poussé par un vent plus ou
moins magique. Mais, encore une fois, la variante des Abitibis s’avère particulièrement
intéressante du fait que, après avoir mentionné très explicitement dans le passage cité
plus haut que le gendre maîtrisait des pouvoirs extraordinaires, le narrateur affirme
maintenant que c’est aussi à des pratiques chamaniques («mandoke»)21° que se livre le
beau-père au milieu de son canoè:
o
_______
210 Voir le terme manito dans le lexique.
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C
After he had been flying for a short time, he spied his father-in-iaw making mandoke
[conjunngJ in the canoe. The old man did flot use the paddle. Ail he had to do was sing
aiid beat a drum, and the canoe went forward. Lots of guils were flying around the canoe.
One of these gulis was the son-in-Iaw. Just as the son-in-law flew directly over the canoe
he evacuated on the old man. Wamisshosish said, “Why this smells good; the gulis must
have eaten my son-in-law.” (ibidem: 133)
Autrement dït, en passant par-dessus la tête de son beau-père et en déféquant sur
lui, le gendre affirme la puissance supérieure de sa magie. Il est assez curieux du reste
que le goéland auquel semble assimilé le gendre soit perçu comme un «cannibale» par le
beau-père puisque celui-ci croit pouvoir déduire à partir de l’odeur de la fiente que son
gendre a été dévoré sur l’île, conviction que Brochet, dans notre récit, affirme d’ailleurs
très clairement en disant aux enfants que leur père a été mangé par le «grand goéland». Il
est vrai que dans la version ojibwa que j’ai déjà mentionnée (Jones 1919 : 179-190), le
beau-père offre toujours son gendre à manger aux animaux géants (dont le goéland) qui,
dit-il, lui «réclament des hommes», mais ceux-ci favorisent plutôt — et
systématiquement — le retour du gendre. Or, cette inversion entre la perception d’un être
appréhendé comme cannibale et son comportement secourable effectif n’est pas sans
analogie avec un mythe montagnais ayant trait à des oiseaux d’été211, alors qu’une mère
ayant abandonné son enfant212, à l’instar de Brochet qui a abandonné son gendre, croit
voir Ace.n, un personnage mythique anthropophage, en la personne de Mista.pe.w qui
ramenait l’enfant à la maison après s’être porté à son secours (Savard 1973: 13). Qui plus
est, la mère se demande comment fait Mista.pe.w pour déféquer alors qu’elle le regarde,
maintenant assis dans la tente et qu’il lui paraît «recroquevillé comme un oiseau sur son
nid», questionnement qui révèle une autre inversion spectaculaire du présent mythe
puisque, en s’exemptant d’aller à la chasse au caribou comme les autres membres de la
famille, Mista.pe.w se place apparemment en dehors du processus de production et
comme en retrait par rapport aux chaînes écologiques qui relient les êtres vivants les uns
2tt est évident que cet épisode, qui a lieu au moment où les goélands couvent leurs oeufs, se déroule l’été.
212 Ce mythe commence en hiver car elle abandonne l’enfant sur de la glace, autrement dit sur de l’eau
solide, comme Brochet abandonne son gendre au milieu d’une eau liquide.
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aux autres (ibidem : 35). Cela irrite profondément la mère qui se dit que le fait qu’il ne(J défèque pas est bien la preuve qu’il soit en dehors de toutes ces chaînes de transformation
Mais, en pensant ces choses, elle offense Mista.pe.w qui décide alors de partir en
sachant cependant que l’enfant restera inconsolable.., tant que l’on ne sera pas allé
chercher les oiseaux d’été.
Or, cette «consolation» ne témoignerait-elle pas d’une incitation subtile de
Mista.pe.w à faire en sorte que Les humains mettent fin à L’hiver perpétuel qui était leur
lot et qu’ils fassent ainsi démarrer les cycles saisonniers en ramenant avec les oiseaux
d’été la frondaison et te déploiement des nappes végétales dont pourront se sustenter les
animaux et les hommes qui les mangent ? La «consolation» ne serait-elle pas ici une
métaphore de l’alimentation ? Il y aura effectivement toujours une consolation au bout
des peines échelonnées sur les chaînes opératoires qui permettront aux Indiens de se
nourrir puisque le fait de trouver à manger sera souvent le moment très attendu de mettre
fin à un grand tourment. En outre, comme le mythe le montre en deuxième partie, le
trajet pour aller chercher les oiseaux impliquera la participation d’une série d’animaux qui
sont représentatifs des principales chaînes opératoires qu’exploiteront à l’avenir les
Indiens : caribou de la grande chasse dans la toundra, castor des biotopes aquatiques,
loutre et pécan que l’on piège, poisson blanc, etc. (ibidem: 16 et passim).
Les rapprochements entre le mythe de l’enfant couvert de poux que se racontent
les Montagnais et celui de Brochet que se racontent les Algonquins me paraissent
vraiment pertinents en fonction des relations écologiques que les oiseaux d’été évoquent
de concert avec le goéland. Mais la participation relativement discrète de Mista.pe.w
dans le mythe montagnais en ce qui concerne l’engendrement des cycles saisonniers et la
mise en place des relations écologiques idoines serait tout aussi discrète — et effective
— dans les versions de l’Abitibi-Témiscamingue, du fait que le gendre fait voler le




«[...] confirment de façon différente cette association [de Mista.pe.w et des oiseaux de
l’étél en prétendant que pour convaincre l’enfant de retourner chez lui, Mista.pe.w lui
avait enseigné la technique de la construction de la tente tremblante. Et ce serait à la suite
d’une erreur auditive que les adultes comprirent qu’il leur demandait d’aller chercher les
oiseaux d’été. Avant de le renvoyer, Mista.pe.w avait effectivement encouragé l’enfant en
lui disant que lorsqu’il aurait vraiment envie de le revoir, il n’aurait qu’à aller dans la tente
tremblante. Cc lapsus auditif des parents met donc en lumière l’association entre
Mista.pe.w et les oiseaux d’été et nous permet de voir la place qu’occupe ce rituel dans la
conception montagnaise du monde : un mécanisme de mise en contact des univers
topique et utopique213». (ibidem: 36)
Tout s’explique maintenant : le lapsus auditif des parents montagnais se
transforme en méprise dans l’espace qui relie le goéland à Brochet au moment où celui-ci
croit percevoir l’odeur de son gendre maintenant digéré et transformé en une fiente
malencontreusement déversée sur lui, alors qu’en réalité c’est son gendre qui, manipulant
les instruments magiques d’un archer supérieur, se gausse de la duperie en retournant
chez lui à tire d’aile. Et les enfants seront symboliquement nourris de leurs oeufs... d’été
Qu’en est-il des poux maintenant ? Eh bien... il doit encore y avoir du Mista.pe.w
là-dessous... C’est peut-être justement ce qui reste de la présence de Mista.pe.w214 pour
Brochet au moment où il voit ces bestioles. Comme il appert dans la variante d’un mythe
de Tcakapec recueillie à Kitcisakik en 1926 (Davidson 192$b), Misape a la capacité de
grandir et de réduire ses dimensions à volonté et il aurait alors la dimension d’un pou
dans le regard de Brochet, mais cette apparence, trompeuse aussi, signifie sans doute que
si les «poux mangent les humains» et que si l’intervention de Mïsta.pe.w est «reliée à
l’apprentissage par les humains du rôle spécifique qu’ils doivent assumer dans une chaîne
écologique les reliant aux espèces animales qui les entourent» (Savard 1973 : 23), c’est
Brochet, ici, et non Mista.pe.w, qui se trouve en retrait des chaînes écologiques, en
213 C’est-à-dire, je crois, mise en contact du monde sensible concret et des construits symboliques qui en
sont le modèle.
214 Plutôt que de réécrire le nom de Mïsapc entre parenthèses à chaque fois que j’élaborerai une idée
concernant le personnage que les Montagnais appellent Mista.pe.w, considérons, à moins d’indications
spécifiques, que je parle aussi du personnage de la mythologie agonquine appelé Misape en employant le
nom de Mista.pe.w puisque c’est à partir de celui-ci que j’ai commencé ma réflexion.
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dehors du mode de production, et ce serait alors son propre cannibalisme qui lui revient
(‘ sous la forme miniaturisée et hallucinée des poux qu’il voit passer sur le visage de son
gendre : «il faisait de la magie, au moins un peu, Brochet», dit notre narrateur dans cette
séquence, et pour cause ! Si Mista.pe.w est effectivement pour un rêveur ou pour un
chamane la face connue d’un être qui représente le monde animal ou d’autres forces de la
nature en se présentant à lui sous les traits d’un être bienveillant et secourable, l’effet de
son action pour un autre sujet pourrait très bien être ressenti avec déplaisir si cette
personne est l’ennemie de celui pour qui Mista.pe.w agit et, dès lors, se manifester dans
les formes d’un manitcoc comme le sont les poux, ces bestioles représentant toujours une
détérioration de puissance au sens où la valence «détériorative» implique des notions de
nuisance et de malveillance215. Et peut-être est-ce la rançon de celui qui agit mal envers
ses proches et ses alliés que de voir se détériorer contre lui une puissance qu’il aura
cherché à diriger à mauvais escient, les poux surgissant dans le Réel de Brochet comme
en guise de «leçon écologique»
De la même manière que Mista.pe.w doit, pour être un interprète valable,
comprendre le langage des maîtres, ne lui faut-il pas, pour agir sur les meurtriers “parler
leur langage” et donc tuer comme ils le font eux-mêmes ? Si une partie du monde
“surnaturel” est source de gibier, d’abondance, de santé et que l’autre ne procure que peur,
mort et cannibalisme, il est concevable et même nonnal que l’être intermédiaire par
excellence porte en lui cette dualité. Mista.pe.w est donc à la fois du haut et du bas, du
“nord” et du “sud”, du jour et de la nuit. C’est ainsi, par exemple, qu’il peut être comme
Papa.kasti.hkw par rapport aux hommes, fournisseur de gibier, mais pour Ace.n et
comme lui par rapport aux hommes, agent de mort. Cette similitude peut être telle qu’on
en arrive parfois à le confondre avec ceux auxquels il sert d’interprète. Nous en avons un
exemple dans le mythe de l’enfant couvert de poux où Mista.pe.w est pris à plusieurs
reprises pour Ace.n, le géant cannibale alors qu’en fait, iL vient établir l’équilibre vital
dans le sens où Papa.kasti.hkw l’entend. (Vincent 1973 ; $1)
C
________
2tS(avjd 1969; Bouchard et Mallhot 1973, Leroux 198$, Clément 1995)
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C 5.3.3 Épisode 2 : concours de sauts par dessus le ravin
Dans une version ojibwa rapportée par E. Désveaux, le gendre conçut le projet
d’une excursion qui se fera avec son beau-père en invoquant l’ennui qu’il éprouvait et le
désir de s’amuser en demandant s’il n’y avait pas quelque endroit où l’on pouvait faire de
la balançoire. Oui, il y en avait un, répondit le beau-père et, après avoir franchi une
certaine distance en canot, les deux hommes parvinrent à un rocher escarpé : «En
contrebas, c’était tout blanc d’os. C’est là que Wemeshos216 avait tué tous ses gendres.»
(Désveaux 19$8b : 75) Et c’est dans un décor aussi sinistre que la mythologie des
Abitibis emmène nos deux protagonistes pour un «jumping contest» qui s’effectuera par
dessus les ossements des gendres qu’y avait précédemment fait périr le beau-père
(MacPherson 1930: 135), mais dans l’une de ces versions, le narrateur mentionne que ce
voyage fut organisé à l’instigation de Wamashach qui voulait se reprendre après avoir
échoué à se débarrasser du gendre : à cette fin, il installa, non pas une balançoire, mais
une corde par dessus laquelle il invita son opposant à sauter217. (MacPherson 1930: 143).
D’une part, il apparaît assez clairement que les amas d’ossements blanchis des
gendres morts au pied des falaises (ou des collines) témoignent d’une désintégration et
d’une pétrification de l’alliance matrimoniale qui résultent des mauvais penchants de
Brochet. Mais inversement, si l’image d’une balançoire peut symboliser te lien qui abolit
ou qui suspend la distance entre les partenaires de l’alliance matrimoniale, c’est à cet
emploi qu’on l’affecte dans certains mythes montagnais de Tchakapesch. Or, sur les sept
épisodes que Savard a identifiés dans la composition de ce mythe, il y en a deux qui sont
omis dans les variantes algonquines du même mythe: ce sont l’épisode des «joueurs de
216 C’est le nom donné au beau-père chez les Ojibwas de 131g Trout Lake.
217 Deux de mes traducteurs avaient employé le terme «obstacles» pour décrire la crevasse (ou le gouffre)
par dessus lequel les deux protagonistes se proposent de sauter. Or, le terme PAPACITON qui est peut être
composé des éléments PAPA— «ici et là» et ACITE— «en sens contraire, en travers») n’apparaît dans
aucun dictionnaire, mais on pourrait faire l’hypothèses qu’il est formé du «fréquentatif», qui se forme par le
redoublement de la première syllabe (PA + PA—), qui exprime qu’une action se fait souvent, à répétition,
en déterminant le monème PACI— qui signifie dans un verbe comme PACINE, «être exposé à périr, avoir
,,— été bien près de mourir» (Cuoq 1886: 318). Le syntagme PAPACITON pourrait aussi avoir un autre sens
en incorporant encore une fois le fréquentatif, mais, cette fois, devant le monème PACITCI—, qui signifie
«par dessus». (ibidem : 318), comme dans le verbe PACITIKWACKWAN,I, sauter par dessus, franchir
d’un saut un fossé, une clôture. Pour plus de précisions, voir ces termes dans le lexique.
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balle» et l’épisode des «gens à la balançoire» et ils renvoient tous deux au problème de
( l’alliance matrimoniale (Savard 1985 : 100 et sq). Comme on peut le constater en
consultant le tableau que cet auteur a dressé à la page 147 de son livre (Savard 1985), on
ne trouve aucune population située à l’ouest du lac Saint-Jean (sauf une dans le Montana)
qui s’intéresse à l’épisode de la balançoire, ce qui s’explique vraisemblablement par le fait
que les populations montagnaises, qui pratiquent plus que les autres la matrilocalité, aient
confié au mythe de Tcakapesch le soin de régler un problème que les Algonquins et les
Ojibwa préfèrent traiter en passant par le mythe du beau-père malveillant qui, je le
rappelle, est inexistant chez les Montagnais. En ce qui concerne les opérations de la
pensée mythique montagnaise, Savard l’explique en disant qu’étant donnée l’attitude
hostile des anthropophages qui l’ont invité à se balancer, Tchakapesch se devait de
refuser l’alliance que cette invitation pouvait signifier puisque ces êtres auraient mangé
les hommes du groupe qu’il était en train de constituer dès qu’ils seraient allés vivre chez
eux, ainsi que la résidence matrilocale l’implique (ibidem : 146). S’étant préalablement
trouvé un allié qu’il présenta à sa propre soeur en faisant de lui son beau-frère, le héros
préconisait donc clairement ce type de résidence.
Or, tout donne à penser que la résidence matrilocale n’était pas aussi
systématiquement pratiquée chez les Algonquins et il leur a alors fallu poser le problème
autrement. Comme dans l’épisode précédent, le mythe du beau-père malveillant exprime
par la négative la solution qui paraît la meilleure. Ainsi donc, si Brochet et son gendre
doivent s’affronter en sautant par dessus les ossements de gendres qui ont péri au fond
d’une crevasse, c’est que celle-ci est le lieu d’une balançoire in absentia. Autrement dit, il
y a symbole d’alliance manquant, compte tenu de ce qui apparaît dans d’autres mythes se
déroulant dans des lieux homologues. Ainsi, alors que Tchakapesch montagnais s’arrange
pour tomber de la balançoire en entrant dans une marmite d’eau bouillante sise au fond
d’un ravin, le saut qu’effectue le gendre d’un bord à l’autre du gouffre se réalise sur un
plan horizontal (ce qui évoque effectivement le mouvement oscillatoire d’une balançoire
qui irait dans le même sens), mais sans recourir aux cordes et à la serpolette qui
«définiraient» l’usage d’une balançoire. Il n’y a donc aucune alliance qui soit
métaphoriquement représentée par l’usage d’un tel instrument, mais le gendre parvient
sans doute à circuler par-dessus les ossements parce qu’il a déjà acquis une certaine
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maîtrise de la locomotion aérienne en revenant de l’île où il avait été abandonné, et ce qui
est vraiment significatif c’est le fait que Brochet ne parvient pas, lui, à soutenir son
propre «vol» et qu’il tombe la tête la première, là-même où gisent tes ossements de ses
précédents gendres. Ce passage brutal de l’axe horizontal à l’axe vertical implique que la
chute de Brochet soit effectivement l’expression d’un ratage complet dans l’évaluation
qu’il fait des «distances» qui lui paraissent devoir être préconisées entre alliés.
Rappelions-le, le brochet réel est un poisson «sédentaire» qui couvre beaucoup moins de
distances que l’esturgeon dans le cours de sa vie, or ce que le mythe évoque par la chute
du beau-père, c’est qu’à refuser obstinément de circuler entre territoires alliés, les hommes
du lieu échoueront lamentablement à se reproduire, c’est-à-dire à maintenir en vie le
groupe comme groupe.
D’autre part, s’il est assez évident que le canoè puisse symboliser le véhicule qui
permet de lier des populations rattachées les unes aux autres à travers un réseau
complexe de rivières, le fait que Brochet se fracasse la tête en tombant au fond de la
crevasse est aussi significatif parce qu’il est bien connu au sein des populations
C algonquines de l’Abitibi-Témiscamingue qu’on peut voir dans la tête d’un brochet qu’on a
fait cuire un homme, son arc (ou sa hache) et son canot. Je devance un peu la synthèse
que font les conteurs qui terminent souvent la narration du mythe par ce point d’orgue218,
mais elle est déjà virtuellement signifiée par cette séquence du fait même que le gendre
descende recueillir les fragments du crâne morcelé de Brochet afin, précise le narrateur,
«qu’il ne meure, [afin] de le ressusciter»:
[...] qu’elles soient endogames ou exogames [...] les règles de mariage obligent à
considérer attentivement la distance à laquelle on ira chercher les épouses, mais en vue
de perpétuer l’espèce, c’est-à-dire d’assurer la périodicité des générations que mesure, en
dernière analyse, la durée de la vie humaine. Aussi ne faut-il pas s’étonner que, dans les
mythes consacrés à l’impossible arbitrage du proche et du lointain, ressurgisse souvent le
motif de la vie brève [...] (Lévi-Strauss 1968: 140)
218 J’ai entendu la conteuse Lina Natowe, du Lac Rapide, terminer son récit de la sorte, et c’est aussi ce que
fit l’un des conteurs de MacPherson : «So he made a hole in the ice and jumped in the water. When he
touched the watcr, he turued into a pike. That is why the bones in the head of the pike resemble a man, a
bow and arrow, and a canoe.» (MacPherson 1930: 145)
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Ainsi, en redonnant vie à ce «brochet», là où gisent les restes des gendres que la
conteuse Lina Natowe associait à six autres espèces de poissons, le gendre-esturgeon
«remet à l’eau», pour ainsi dire, un poisson qui faisait mourir ses alliés en les faisant
plonger malgré eux dans les abîmes d’un ravin où l’eau est aussi manquante pour tous ces
poissons métaphoriques, comme s’il privait les habitants du pays des sources de
communication fluviale avec lesquelles ils pouvaient échanger, tout en compromettant
par la mort des gendres te renouvellement des générations. Il semble en effet que le
comportement cannibale de Brochet en ce lieu décrit par le mythe ait continué à résonner
dans la tradition orale dans les échos de voix des «windigos»29 qui allaient s’amuser en
faisant de la balançoire entre les pentes réelles du mont Kanasuta et de la colline
Cheminis° (aussi connue sous le nom de «Mont Chaudron»), monts qui subsistent au-
dessus de la vatlée comme les restes des moraines laissées par les chapes de glace qui ont
terminé de fondre vers 8 200 ans avant notre ère1. Ce sont du moins les échos qu’en
entendit le père Proulx, quand il passa par là en 1886
Sur la hauteur des terres, tout près de l’endroit où nous avons passé la nuit,
s’élèvent deux pics isolés comme ceux de Beloeil et de Rougemont ; les sauvages les
appellent Wewebisonadji. “Les montagnes de la balançoire”, Les Wendigous, c’est-à-dire
les sorciers en quête d’exercice, tendent une corde d’un sommet à l’autre et se balancent
dans les airs. Ces montagnes, sur les confins de deux horizons, avaient quelque chose de
2t9Les windigos sont des êtres anthropophages de l’imaginaire collectif algonquin et ojibwa comparables à
ceux que les Montagnais associent à Ace.n.
D’après la commission de toponymie du Québec, le mont Kanasuta aurait une altitude de 500 m et se
trouve situé 48° 11 de latitude Nord et à 79°23 de longitude Ouest, alors que la colline Cheminis aurait une
altitude de 510 m et se trouve située à 48°08 de latitude Nord et à 79°30 de latitude Ouest,
(http://www.toponymie.gouv.qc.ca).
Ces monts se trouvent dans ta moraine McConnel-Harricaua: «Les nouvelles études des quaternanstes
indiquent que vers 10 500 ans avant aujourd’hui, te front du glacier en retraite se situe juste au sud de la
région, à l’aval du lac Témiscamingue, et que toute la région gît encore sous l’immense calotte glaciaire
laurentienne. À cette époque toutefois, une ouverture orientée sud-ouest-nord-est commence à se former
dans le front glaciaire. Le glace au sud de cette incision bloque encore l’Outaouais à l’aval du lac
Témiscamingue. Dans l’ouverture crée, les cours d’eau recevant des eaux de fonte du glacier viennent
vomir des tonnes de matériaux fluvioglaciaires: sable, gravier, boue, roches de toutes tailles. C’est le début
de l’édification des moraines du lac McConnell et d’Harricana et de ta scission du glacier laurentien en
deux lobes distincts: le glacier d’Hudson retraitant vers le nord-ouest et le glacier du Nouveau-Québec vers
le nord-est t...] Pendant tout le temps que se poursuit le retrait glaciaire de part et d’autre de la moraine
McConnell-Harncana, les rivières coulant dans et sous le glacier évacuent les eaux de fonte, chargées de
sédiments, vers le lac glaciaire. Elles président à la mise en place des grands eskers et autres dépôts
fluvioglaciaires dc l’Abitibi-Témiscamingue. Vers $ 200 ans AA, toute la région au sud du 50° Nord est
libre de glace. Quelques siècles encore devront s’écouler avant que l’eau de fonte glaciaire ne soit drainée et
qu’une recolonisation végétale puisse s’y produire.» (Asselin 1995 : 34-35)
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mystérieux qui frappait l’imagination superstitieuse des anciens peuples sauvages. C’est là
que ceux qui voulaient devenir sorciers passaient, d’a?rès les règles de leur initiation,
trois semaines à la tête d’un arbre, en observant le jeûne le plus rigoureux. (Proulx 1886:
38)
Malgré l’imprécision et les approximations dont il souffre, ce texte donne à penser
que les balançoires de notre mythe, qui connotent in absentia l’alliance matrimoniale
récusée par Brochet mais ré-instaurée par le gendre au moment où il redonne vie à son
beau-père, que ces balançoires donc, ont aussi été associées à des doubles de Brochet en
l’espèce des windigos qui sont, comme lui, des «cannibales». Mais il est vraisemblabLe
que la mention spécifique des balançoires soit aussi en rapport avec un axe de
conjonction vertical qui lierait la terre et le ciel, non pas par l’entremise des windigos qui
sont associés au lieu, mais bien par celle des postulants qui venaient jeûner sur l’une des
montagnes, et non pas se balancer entre les montagnes, pour devenir «sorciers». En fait,
ce motif serait celui du troisième épisode que notre mythe semble aussi associer à la
région où se distribuent ces montagnes, comme le confirme un autre texte, écrit à la
même époque et qui évoque le même lieu, les mêmes pratiques:
[Nous arrivâmes] vers une longue pointe bleue au-delà de laquelle nous avons hâte de
découvrir un nouveau spectacle. Enfin nous y voilà, et jetons un cri d’admiration en nous
trouvant devant trois pics gigantesques qui dominent au loin l’étendue du bois et des
eaux. ils se détachent en bleu foncé sur le ciel grisâtre et semblent avoir été posés là
conmie les colonnes d’Hercule pour marquer la limite de la hauteur des terres. C’est sur le
sommet de l’une de ces montagnes que les jongleurs ont coutume d’aller conjurer le
manitou. C’est aussi là que les apprentis devins et sorciers vont faire leur temps de
noviciat, qui consiste à passer sept jours sans boire ni manger. Mais ce qu’il y a de plus
extraordinaire, c’est qu’il leur faut passer tout ce temps juchés dans la tête d’un arbre. On




FIG. 17 — LA MORAINE MCCONNEL-HARRICANA Ef LES GRANDS ESKERS DE L’ABITIBI
TE1VIISCAMINGUE.
Li moraine McConnet-Harricana et les rand eskers d€ t4bitibi- Témiscamingue
Source JJ. Veillette et al. , dans Histoire de I’Abitibi-Témiscamingue, O. Vincent éd., p. 36.
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( totale, dégringola de brattclw in brancham, et n’eut plus le courage de remonter; s’exposant par
cet acte de lâcheté à compromettre sa sainte vocation. C’est aussi sur cette montagne que s’est
endormi dans les bras du manitou le fameux Tcakabic, après avoir dévoré sa femme et sept de ses
enfants. (Paradis 1882: 352-353)
Ici encore, il y a confusion entre la pratique du jeûne rituel dans un arbre et
l’évocation très vague de pratiques cannibales dont «Tcakabic» aurait fait les frais. Or, il
y a certainement «erreur sur la personne» puisqu’on ne connaît aucun mythe rapporté par
quelqu’un de sérieux dans lequel Tcakapec se livrerait à l’anthropophagie : on sent bien,
en effet, que le missionnaire se croit obligé de ridiculiser les croyances et les pratiques
païennes dont il nous rapporte pourtant l’existence. Il n’en demeure pas moins que ce
texte indique encore une fois que la tradition orale des Indiens de la région associait à ce
lieu le motif de la balançoire qui fait l’objet du deuxième épisode et le motif du jeûne
rituel qui fait, comme nous allons le voir, t’objet du troisième épisode.
5.3.4 Épisode 3 : La montagne «Rester Éveillé»
C’est Brochet lui-même qui établit plus ou moins allégoriquement la connexion
entre les deux motifs, puisque, dans la chaîne syntagmatique du récit, c’est juste après
être tombé la tête la première au fond d’un ravin qu’il mentionne l’existence d’une
montagne qui s’appelle la montagne «Rester Éveillé», autrement dit qu’il parle d’un lieu
où il s’agira maintenant de «rester debout» et de «garder la tête haute». Il fut aussi
question d’histoires que se racontaient le gendre et son épouse que Brochet ne parvenait
pas à entendre, car elles lui échappaient littéralement à l’oreille, Brochet souffrant dès
lors d’une affection de la tête dans le registre de la communication orale, et c’est à cette
occasion qu’il fut décidé par l’entremise de la fille, qui répéta les paroles de son mari,
d’aller en un endroit où on chassait l’orignal.
Ils arrivent donc à la montagne «Rester Éveillé». Ce drôle de nom provient d’un
syntagme verbal difficile à traduire. En y arrivant, Brochet avait dit:
C
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501... J «MI OMA. IKITO: “NANIPE POKWATINA”
[...] «C’est ici, dit-il : “Rester Éveillé montagne”
51 ICINIKATE», IKITO. MIC ECI WETL : “NANIPAWI POKWATINA”
ça s’appelle», il dit. Voici alors que c’est ici : “Rester Éveillé montagne”
52 KITCI PASIKOT-ACIKAN, ANOTC IKOTC, KEKON
de telle sorte qu’il sèche ses bas, n’importe quoi, choses
53 KA ICIHOTC KITCI PASIK.
dont il se vêt qu’il fait sécher.
Le verbe NANIPE signifie «veiller», se «priver de sommeil». C’est aussi le terme
que l’on emploie pour définir le fait de rester debout, la nuit, pour veiller les morts. Dans
le dictionnaire de Lemoine (1911), ce monème se trouve sous la forme NIPEP-I, à
l’entrée «VEILLER». Le mot NANIPE présente des ressemblances formelles avec le verbe
NANIPAWI, qui signifie «être debout, rester debout, continuer à être debout.» (Cuoq
1886 : 260), le mythe brouillant délibérément les pistes en jouant sur les mots, puisque
les deux termes peuvent avoir, comme en français, des emplois synonymiques. La
seconde phrase où ce verbe apparaît, bien que bizarrement construite et très sibylline,
m’incite à faire l’hypothèse que la signification donnée au nom de l’endroit («la montagne
Rester Éveillé») est assumée par les personnages, comme si ce nom était une incitation à
agir, comme s’il donnait une orientation à la pensée, voire comme s’il dictait une
conduite. En effet, comme le verbe NANIPE pourrait être remplacé par son homologue
phonétique et sémantique NANIPAWI, le sens «rester debout» serait pour ainsi dire «mis
en acte» à partir du moment où, en faisant sécher des bas, au lieu de dormir, les
personnages décidaient de veiller.
Quoi qu’il en soit, le narrateur dit très clairement que Brochet «reste réveillé» en
faisant sécher ses bas et autres vêtements» (versets 5 1-52) : serait-ce parce que le
E) simulacre de sommeil, élaboré et maintenu autour du feu correspondait au fait d’«être
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debout», comme si la vapeur du linge mouillé qui monte vers le haut de la tente profilait(J un axe vertical? Pour mieux répondre à cette interrogation, reportons-nous alors au
tableau des mythèmes : comme cette séquence s’inscrit dans la colonne du mythème
auquel j’ai attribué la lettre [c], on remarquera que la première séquence de cette colonne
est celle où Brochet est confortablement installé dans son canot alors qu’il revient chez
lui sans ramer, en chantant, comme si ce souffle sonore, qui est un au-delà de la parole,
propulsait magiquement le canoe. Or, dans la séquence correspondante du second
épisode, Brochet souffle sur son gendre (verset 3 1-33) pour entraver la propulsion que
celui-ci se donne en sautant, mais Brochet le fait sans succès, sa magie échouant du fait
que le gendre parvient à faire ses allers-retours. Or, si dans le premier cas, le canot
signifie l’alliance sous le rapport du travail d’équipe que deux chasseurs devraient
effectuer ensemble (mais négativement puisque Brochet s’approprie le canot), et si dans
le second il signifie de nouveau l’alliance (mais par la balançoire in absentia et grâce aux
déplacements que le gendre parvient à faire effectivement), le feu qui sera ici utilisé à des
fins destructives devrait aussi signifier l’alliance, mais négativement parce que l’on brûle
les vêtements de son partenaire. En fait, il semble bien que le feu connote, ici encore
négativement, une communication qui devrait à la fois servir les partenaires et les relier
par rapport à un troisième terme, effectivement en position verticale, mais cette fois, non
plus comme les ossements au fond du ravin, car le nouveau terme serait situé en haut, au-
delà de l’ouverture de la tente, dans les strates du cosmos où pourraient se trouver l’esprit
maître de l’orignal, au faîte de la montagne peut-être, là où vont souvent ces animaux en
hivertm pour circuler sur les flancs les moins enneigés.
Or, il existe un rituel qui regroupe de façon rigoureusement symétrique tous les
ingrédients du problème posé par ce troisième épisode, et c’est celui de la cérémonie des
«premiers pas effectués dehors» (walking out») que les Cris faisaient pratiquer à leurs
enfants quand ils devenaient capables de pouvoir se tenir debout et d’effectuer un petit
trajet sans tomber ta face ta première, comme cela arriva à Brochet dans l’épisode
précédent. L’enfant faisait d’abord le tour d’un arbre, puis, dirigé à l’intérieur d’une tente
où brûlait un feu autour duquel il orbitait, il en ressortait et s’en allait flécher
Rappelons-nous que cet épisode se déroule en hiver, car la fille de Brochet éteindra le feu en jetant de ta
neige dessus.
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symboliquement un petit animal — cela, quand il s’agissait d’un garçon. S’il s’agissait(J d’une fille, elle «coupait» du bois ou encore ramassait quelques menus fagots. L’enfant
allait terminer son trajet en offrant la proie ou le fagot à un adulte de son sexe, de
préférence un grand-parent, qui se réjouissait ensuite très ostensiblement d’un aussi
«magnifique» présent:
I have observed the ceremony during the spnng and summer, both at the camp
and at the summer settiement, but I have been bld it may also be conducted in winter, on
a veiy sunny day. The child is lcd by his parents along a path leading straight out from
the doonvay to where a small decomted spruce tree has been erected. The path is
normally made of spuce boughs laid on the ground. A boy child carnes a toy rifle (or in
some cases a bow and arrow), and a girl chlld a toy axe. With these toys the child is made
to mimic aduit activities symbolic of their sex; the boy “shoots” an animal, usually a
beaver or a goose, whose carcass has been placed under the trec, and the girl “chops” a
pile of firewood, or gathers spmce boughs. The child is then made to circle the tree
clock-wise, and to carry or drag back what has been gathered [...J. The chitd is lcd inside
the tent where he makes a ctockwise circuit of the dwelling, is greeted by members of the
residential group, and presents the pack to die same-sex parent or grand-parent. A small
feast fotlows [...].
As will be shown Jater, at feasts there are mIes ïmposing a clockwise movement
around the fire to make offerings to the spints. Like the tree, it is the vertical dimension
of the fire, in the form of die column of rising smoke, that provides die connection
between mcii and die spirit world above.
The ceremony also shows the significance attached by the Cree to walking, and
to the feet. Cree ideology states diat alt things, including body parts, as well as ail
animate beings, contain a spirit. 0f die body parts, the feet are treated with a special
importance. This is shown by the fact that mocassins are often decorated, particularly Ihe
first pair wom by children; snowshoes are always decorated. One can say that decoration
of objects among die Cree always indicate diat diey have a sacred significance [...J ït is
said for exemple, that it is the spirit of the mocassins and of die snowshoes that leads the
hunter to his prey, and prevents his legs getting tired, and thus these items are decorated
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to please these spirits. The “Walking out” rite is another way by which the Mistassini
people emphasize the spiritual importance of the feet, and of walking.» (Tanner 1979: 91
et sq.)
J’ai d’abord pensé que l’épisode discuté ici pouvait faire référence au jeûne rituel
mentionné par les missionnaires qui passaient devant les monts Kanasuta et Cheminis et
cette hypothèse ne doit pas être exclue, mais les correspondances entre les éléments
signifiants de cet épisode et ceux du rituel cri sont tellement frappantes qu’il ne fait aucun
doute, à mon sens, qu’il sont en rapport de transformation symétrique. Si on considère en
outre que l’on retrouve l’arc et la flèche qui interviennent dans les rituels de mariage
algonquin et des Indiens Abitibis, il m’apparaît maintenant que ce mythe envisage
plusieurs types de «passages», comme s’il s’efforçait d’en présenter une sorte de version
synthétique qui servirait son propre message. Mais revenons à la matière même du mythe
pour en extraire le contenu.
Revenons à la question des symboliques de l’alliance à laquelle devrait(J théoriquement faire référence le feu dans lequel Brochet a cru brûler les vêtements de son
gendre. Le récit est explicite sur cette question : il y a encore eu méprise comme dans
l’épisode du goéland déféquant sur lui, mais, cette fois, Brochet la découvre au moment
où son gendre lui fait la preuve de sa bévue en lui montrant les ornements que son épouse
avait apposés sur ses vêtements et, si on se reporte au texte de Tanner cité plus haut, il y
a de fortes chances pour que ce fussent précisément les mocassins qui aient été ainsi
décorés. Mais, de toutes façons, on peut le déduire à partir de ce qui se passe dans la
séquence suivante, puisque Brochet dut partir nu-pieds et se fabriquer des chaussures de
fortune pour se protéger du froid. Beau renversement de situation, puisque après avoir
mésusé du feu domestique qui servait à chauffer leur abri et à sécher les vêtements, voici
maintenant qu’il subit le froid jusqu’au point de tant en souffrir qu’il ne peut plus ni
marcher ni même rester debout.
Ainsi, au lieu de rester immobile dans un arbre pour y dormir et y rêver comme le
faisaient ceux qui allaient à la montagne dans le but de devenir «sorciers», Brochet
“ Le nom que les Cris donnent à cette cérémonie est ewiiwiithaawsunaanuuhc («they make him go
outside») et il ne semble pas présenter de rapport avec notre syntagme NANIPE «être, rester debout».
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enlève aux arbres des parties de leur tissu «épidermique» pour s’en envelopper les pieds
afin de marcher. Or, si le jeûne rituel pratiqué par les Algonquins paraît avoir été élaboré
selon une procédure en tous points semblable à celle des initiants ojibwas qui se
construisaient une litière dans un arbre en y restant plusieurs jours dans l’attente de faire
un rêve qui les mettrait en contact avec les divinités du monde d’en haut (les manitous
des strates supérieures du cosmos) (Leroux 198$ : 36-58), il semble que les ALgonquins
n’en faisaient pas un rite de passage obligatoire comme ça l’était pour les garçons chez les
Ojibwas. C’est du moins ce que donnent à penser les textes que j’ai cités ci-devant et ce
que l’on peut déduire du prochain extrait, tiré des pages d’un missionnaire de passage au
Grand lac Victoria en 18M qui décrivait diverses «superstitions», afin, bien entendu, de
pouvoir mieux tes combattre et de les extirper de la culture indigène:
Le Makatekewin, le Noircisse,nent est un remède, dans les idées des sauvages. Si l’un
d’eux tombe malade, ils croient qu’un ennemi lui a jeté un sort ou que le Mauvais-Esprit
l’afflige. Pour apaiser cet esprit, le père du malade ou l’un de ses frères se noircit la figure
et les mains, va sur une haute montagne, y passe cinq ou six jours sans boire ni manger,
et se fatigue le corps à marcher et à grimper sur les arbres. Cette jonglerie n’a lieu que
très rarement. Je n’ai rencontré qu’un seul infidèle qui eût employé ce moyen pour guérir
son enfant, et il n’avait pas réussi. (Déléage, R.P. 18M: 73-74)
On se rappelle que les auteurs précédents ont parlé d’intentions particulières de la
part de ceux qui voulaient devenir «sorciers», or c’est encore en vertu de volontés
individuelles et de conjonctures personnelles que l’on nous présente cette pratique. Bien
que l’on puisse remettre en question la valeur du témoignage d’un missionnaire passant
quelques jours par été chez les indigènes dans le but avoué d’y extirper des coutumes
qu’il méprise, il nous dit qu’il s’agit d’un «remède» qu’il faut administrer de façon
ponctuelle, ce qui semble se confirmer chez Cuoq qui affirme de son côté que ce sera
pour des motifs tout aussi conjoncturels que l’on fera le jeûne. Ainsi le mot
MAKATEKEWIN nous est présenté par lui à partir du monème dépendant MAKATE—, noir,
de couleur noire, d’où dérive le verbe MAKATEKE, se noircir le visage, traduction qui est
accompagnée de la note suivante : «C’est le signe du jeûne chez les Infidèles, et de là
MAKATEWIN, le jeûne superstitieux pour obtenir du Manitou une heureuse chasse.» (les
italiques sont de l’auteur; Cuoq : 1886 : 199). Enfin, comme personne dans la
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communauté où j’ai fait mon terrain n’a conservé de souvenir précis sur un rituel voulant
que des adolescents allassent jeûner dans un arbre pour faire un rêve d’importance qui les
aurait mis en présence d’un ou plusieurs manitous, je conclus que ce sont ceux qui
voulaient acquérir des pouvoirs chamaniques supérieurs, ou qui voulaient effectivement
résoudre de graves problèmes ponctuels, qui se seraient imposé ce rituel4. Le rituel
revêtant dès lors un caractère relativement confidentiel, ses adeptes auront continué à le
faire à l’insu des missionnaires, mais la pratique sera progressivement tombée dans
l’oubli, au point que le narrateur du présent mythe, qui est pourtant l’un des plus férus en
matière de connaissances sur la tradition, n’en avait qu’une vague idée, s’agissant pour lui
d’une coutume dont il avait déjà entendu parler à propos des Ojibwas, mais sur laquelle il
ne pouvait me donner de détails en ce qui concerne les Algonquins. Il n’avait pas de
difficulté cependant à envisager que cela aurait pu effectivement se faire autrefois.
Deux «dimensions» de la parenté viennent donc se rencontrer... aux pieds de
Brochet: d’une part, c’est par sa propre fille, et donc par une parente qui est en rapport de
filiation avec lui, que l’absurdité de ses habitudes de compagnonnage éclate au grand
C jour, «l’alliance» délétère qu’il pratique se retournant de nouveau contre lui à travers les
morsures du froid, mais c’est aussi à la croisée de l’alliance et de la filiation qu’il va tenter
de se refaire des chaussures en prélevant de l’écorce et des usnées barbues sur les arbres
qu’il rencontre. Il y a effectivement alliance symbolique ratée, ou plutôt alliance
symbolique manquante, encore une fois, dans le fait de ne pas jeûner pour rencontrer des
esprits (le jeûne lui étant infligé par les circonstances les plus triviales), car c’est bien une
alliance que le rêveur scellait avec les manitous. Comme ces alliances étaient toujours
représentées à la suite du rêve sous la forme de dessins que le sujet apposait sur des
Chez les Algonquins du Lac Rapide, Sue Roark-Calnek a appris ceci t «Autrefois, on espérait avoir une
vision mais ce n’était pas un prérequis au statut d’adulte.» (Roark-Calnek 1993 : 91) Et il en allait de même
chez les Indiens Abitibi comme on l’a vu plus haut, puisque j’ai déjà cité les trois premières phrases de ce
texte : «To placate the various spirits one must obtain as an intermediary a spirit sufficiently powerful to
overcome the objections of the spirits of other objecta. Through the medium of dreams, one locates or finds
out his own particular spirit. In the course of the dream the individual is instructed how to come in contact
with a spint that wishes to help him. Dreams of this sort are flot given f0 every mortal, only those who are
receptive are given the privilege to delve further into the mysteries of the supernatumi; offiers, less
fortunate, have to depend upon those who have had good dreams to help them solve the problems of life.
When a youth has had a good dream, he announces to aIl and sundry that he “dreamed well last night”. He
then takes a bath, and goes to the forest, where he selecta a trec upon which he wiIl buitd a scaffold. When
the scaffold, which consista of poles laid on the limb of a large tree about fifteen or eighteen feet from the
ground, is erected, the dreamer lies down and goes to sleep and dreams. (MacPherson 1930: 108)
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gibecières, des vêtements, des couvertures ou même sous forme de tatouages, Brochet
paraît encore plus esseulé puisqu’il aura brûlé ses effigies vestimentaires, si jamais, du
reste, il en avait eues.
Quant à la filiation, elle pourrait être symbolisée à travers une autre relation in
absentia, laquelle mettrait en présence Brochet et ses petits-enfants, le mythe ajoutant
une notion supplémentaire à celle de la cérémonie crie des premiers pas qui serait celle
d’une mise en contact des enfants avec leurs ascendants morts : on se souvient que les
petites filles apportaient du bois à un ascendant qui serait de préférence de troisième
génération, or Brochet, qui s’était étonné de voir ses petits-enfants lui présenter des oeufs
au premier épisode, se rabat de son côté sur du tissu ligneux comprenant de t’écorce et
des usnées barbues, lesquelles sont, dit notre narrateur, «comme du poil aux arbres»,
autrement dit comme une sorte de tissu capillaire végétal évoquant les cheveux. Rémi
Savard observait d’ailleurs qu’il existe une équivalence sémantique entre le tissu
capillaire des humains et les usnées barbues en commentant les gestes de Tchakapesch
qui accrochait à des arbres les cheveux de ses parents morts, et il évoquait alors une
ancienne coutume observée par le missionnaire Le Jeune qui consistait à transmettre ces
restes spécifiques du mort à ses proches parents:
Le 7. jour de mars, nous enterrasmes son corps à la façon des Chrestiens. Or il amua que
ses parens, aians enueloppé ie ne scay quel petil paquet d’escorce auec son corps, la
vouloient detener le lendemain; ie m’y opposai et pressai fort le Sauuage qui me portoit
cette parole, de me dire ce que c’estoit; en fin il me dit que c’estoit vn peu de ses cheueux,
qu’il auoient couppés et enueloppés dans l’escorce, et que ce petil paquet auoit été mis
auec le corps par mégarde ; qu’il le falloit retirer pour le donner au plus proche parent de
la deffuncte.» (in Savard 1985: 107-10$)
Si les cheveux sont, avec les ossements, ce qui subsiste le plus longtemps du
corps humain après que la nature ait commencé à le décomposer, ils peuvent donc servir
de vestiges qui rappellent l’existence d’un être aimé à travers une idée de persistance qui
défie les outrages du temps et, en cela, symboliser la continuité entre tes générations.
22> J’ai trouvé le prochain extrait après avoir écrit le passage sur les cheveux et l’errance de Brochet, mais
peut-être était-il en jeu dans ma mémoire inconsciente (ayant lu ce texte il y a une quinzaine d’années), car
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Mais, alors que Brochet ne fut pas en mesure de reconnaître que son gendre avait
rapporté des oeufs de goéland à ses enfants quand ceux-ci vinrent les lui montrer en
récusant sur le champ la réalité même de cette transmission intergénérationnelle. le voilà
maintenant dans une solitude encore plus ostensible puisqu’il est enveloppé d’écorces et
de tissus capillaires végétaux qui évoquent très nettement l’image d’un cadavre. Dans
toutes les descriptions que l’on a faites des traitements réservés aux morts, il est question
d’écorces dans lesquelles on les enveloppait, mais ce qui est aussi très remarquable, c’est
l’intime connexion de mort avec un arbre qui ressort de certaines d’entre elles. En effet, si
la personne mourait en hiver, on la mettait sur un échafaud construit entre les branches
d’un arbre, et si elle mourait en été, on l’enterrait mais en conservant l’usage d’un
échafaud dans lequel on suspendait des objets lui ayant appartenu. Ainsi, Speck faisait
il les observations suivantes à propos des Timigamis du Témiscamingue:
Originally the Timigami people buried their dead largely in trees. The bodies were wmpped in
blankets and clothing encased in bark, and then placed in the branch of a spruce tree some distance from
the ground. Some picturesque point in the river or lake vas chosen, where it vas thought they enjoyed
seeing their living km-folk passing by on their joumeys. In later time trce burial seems to have been uscd
more for the poorer class of peopte [ceci me paraît plus douteux cependanti or for those who die in winter
when the ground caillot be dug (Speck 1914: 26)
l’auteur y parle d’une poupée qui servait d’effigie aux enfants morts; et comme la mère la transportait avec
elle dans la plupart de ses déplacements, cette coutume présente de frappantes analogies (par toute une
série d’inversions) avec le déplacement erratique et solitaire de Brochet: «Both among the Ojibbeways and
other Indians tribes it is a very general custom to cut off a lock of hair in remembrance of their deceased
chiidren, especially those stiil at breast, and wrap it up in paper and gay ribbons. Round it they lay the
playthings, clothes, and amulets of the liWe departed. These form a tolembly long and thick parcel, which
is fastened up crosswise with strings, and cari be carricd like a doli. They give this doil a name signifying
“misery” or “misfortune”, and which may be tmnslated “the doil of sorrow”. The lifeless object takes the
place of the deceased child. The mouming mother carnes it about for a whole year: she places it near her at
die tire, and sighs often enough when gazing on iL She also takes it on her excursion and travels, like a
living child. The leading idea, so I was told, was, that the 11111e, helpless, dead creature, as it did not know
how to walk, could flot find way into paradise. The mother coud help its soul on the joumey by continually
carrying about its representation.» (Khol 1860: 107-108)
Skinner, lui, dénombrait, chez les Saulteaux du nord de POntario, la sépulture souterraine, la sépulture
dans l’arbre et l’échafaud, sans que l’on sache cependant pourquoi on aurait choisi telle ou telle (sauf dans le
cas d’une quatrième, la crémation réservée aux malades mentaux, probablement atteints, selon moi, par la
folie du windigo) : «Banals were fonnerly of three kinds : subterranean, tree and scaffold, under certain
circumstances, cremation was resortcd occasionaly. In the case of subterranean burials, the body tvas
washed and laid out straight, flot drawn up, or flexed. A shallow hole, the length of the person, tvas dug and
lined vith bark. The weapons and ustensils of the deceased were placed in the grave at the head of the
body, which vas wmpped in bark.» (Skinner 1911: 166)
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Nous trouvons quelque confirmation de cette pratique dans un texte du Père
Prouix, au moment où il entrait dans le lac Témiscamingue, donc en passant dans la
même région que celle où Speck fit ses observations. Si ce texte agace quelque peu par
son ton condescendant et le mépris qui en suinte, il a le mérite de faite des observations
ethnographiques fort intéressantes
Voyez-vous sur ce mamelon, où les arbres ont été abattus pêle-mêle, ce long
coffre en bois rond et ces quatre tréteaux supportant une petite charpente, c’est le
mausolée d’Aritirnou, autrement dit l’Écureuil, enfoui en ce lieu, tout comme un esprit
fort, après être passé de vie à trépas, il y a cinq ans. Le dit Écureuil était païen, sa femme
est catholique, et il permettait qu’on baptisât ses enfants ; mais pour lui, il ne voulut
jamais que l’eau régénératrice coulât sur son front, car un sorcier lui avait prédit qu’à ce
moment là il mourrait. Cependant son sorcier ne put le défendre des atteintes de la
consomption galopante ; et bon gré mal gré il lui fallut prendre la feuille de route pour les
terrains de chasse de l’autre vie. Lui-même dicta, jusque dans les plus minutieux détails,
les dispositions de sa sépulture, suivant les rites des anciennes coutumes. On devait donc,
après l’avoir enroulé dans une écorce de bouleau, l’enfermer dans une tombe, placée sur
le sol, sous une tente neuve ; près de lui on déposerait, au haut de quatre poteaux, pour
les soustraire aux atteintes des ours, tous les objets qui lui seraient nécessaires pour
voyager, chasser et pêcher dans le pays des âmes : fusil, plomb, poudre, couteaux, et dans
un coffre, pantalon, chemise, mitasses, bas, couvertes, tabac, pipe, savon, et que sais-je?
Ses deux beaux-frères furent assez fous pour travailler pendant six jours, afin d’exécuter à
la lettre les dernières volontés de ce cerveau malade. Atitimou, qui avait crevé de faim
toute sa vie, se trouva dans l’abondance après sa mort. La tente l’abrita pendant trois ans
aujourd’hui il n’en reste plus que les lambeaux que le vent a attachés aux ronces des
buissons. (Proulx 1886: 68)
Dans la perspective où les écorces et les usnées barbues connotent la mort, les
oeufs, sur lesquels Brochet interroge ses petits-enfants, acquièrent une valeur symbolique
plus riche qu’il n’y paraissait à première vue, puisqu’ils ne représentent pas seulement un
produit alimentaire, mais aussi, dans la colonne du mythème où on peut les inscrire
(colonne f), la germination d’un être vivant et la promesse latente d’une continuation de la
vie: ils contrastent en cela avec les misérables chaussures de tissu arboricole que Brochet
doit se fabriquer en revêtant les apparences d’un mort-vivant. D’autre part, au lieu de faire
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les gestes d’une chaîne opératoire qui serait destinée à rapporter de la nourriture aux
membres de sa famille, Brochet se met en colère en terminant de se chausser et appelle à
l’aide un orignal pour qu’il aille «battre» son gendre, geste qui inverse, cette fois, celui du
petit garçon dans le rituel des premiers pas, au moment où il déploie l’arsenal d’une
chasse fictive avant d’aller présenter les prises à son grand-père. Ce que le mythe énonce
donc par son incessante figuration négative, c’est que les enfants et les grands-parents
représentent la continuité des générations à travers une structure de médiation qui
implique l’existence même de la famille et l’interposition d’une génération médiane qui
tient à ce que l’on partage le poids des responsabilités symboliques dans les efforts qu’il
faut livrer pour contenir la mort, problème qui est d’ailleurs d’une indubitable
universalité, comme le montrait fort éloquemment Lévi-Strauss dans un article consacré
à la fonction symbolique du Père Noèl
Il est bien certain que mythes et rites d’initiation ont, dans les sociétés humaines, une
fonction pratique: ils aident les aînés à maintenir leurs cadets dans l’ordre et l’obéissance.
Pendant toute l’année, nous invoquons la visite du Père Noûl pour rappeler à nos enfants
que sa générosité se mesurera à leur sagesse; et le caractère périodique de la distribution
des cadeaux sert utilement à discipliner les revendications enfantines, à réduire à une
courte période le moment où ils ont vraiment droit à exiger des cadeaux. Mais ce simple
énoncé suffit à faire éclater les cadres de l’explication utilitaire. Car d’où vient que les
enfants aient des droits, et que ces droits s’imposent si impérieusement aux adultes que
ceux-ci soient obligés d’élaborer une mythologie et un rituel coûteux et compliqués pour
parvenir à les contenir et à les limiter? On voit tout de suite que la croyance au Père Noél
n’est pas une mystification infligée plaisamment par les adultes aux enfants; c’est, dans
une très large mesure le résultat d’une transaction fort onéreuse entre les deux générations
Après avoir exposé comment, dans certaines sociétés, les enfants appartiennent
pendant un certain temps à une classe de personnes que l’on peut définir comme celle des
«non-initiés», l’auteur développe l’idée que cette position les rapproche des morts et des
Dieux qui sont en-dehors de la société humaine, et il poursuit sa réflexion de la manière
suivante:
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Nous croyons que cette interprétation peut être étendue à tous les rites d’initiation et
même à toutes les occasions où la société se divise en deux groupes. La «non-initiation»
n’est pas purement un état de privation, défini par l’ignorance, l’illusion, ou autres
connotation négatives. Le rapport entre initiés et non-initiés a un contenu positif. C’est un
rapport complémentaire entre deux groupes dont l’un représente les morts et l’autre les
vivants. Au cours même du rituel, tes rôles sont d’ailleurs souvent intervertis, et à
plusieurs reprises, car la dualité engendre une réciprocité de perspectives qui, comme
dans le cas des miroirs se faisant face, peut se répéter à l’infini : si les non-initiés sont les
morts, ce sont aussi des super-initiés; et si, comme cela arrive souvent aussi, ce sont les
initiés qui personnifient les fantômes des morts pour épouvanter les novices, c’est à ceux
ci qu’il appartiendra, dans un stade ultérieur du rituel, de les disperser et de prévenir leur
retour. Sans pousser plus avant ces considérations qui nous éloigneraient de notre propos,
il suffira de se rappeler que, dans la mesure où les rites et les croyances liées au Père
Noél relèvent d’une sociologie initiatique (et cela n’est pas douteux), ils mettent en
évidence, denière l’opposition entre enfants et adultes, une opposition plus profonde
entre morts et vivants. (Lévi-Stmuss 1952: 1572-1590)
Notre mythe expose à sa manière ce point de vue, mais en inversant les
perspectives : la référence à la cérémonie des premiers pas implique que les enfants sont
en train de s’initier à la vie sociale alors que c’est exactement le contraire que fait
Brochet, puisqu’en détournant les usages bénéfiques du feu domestique à des fins
destructives, il anéantit les signifiants qui le rattachaient encore à sa culture et qu’il se
trouve métaphoriquement privé du festin qui a normalement lieu après cette cérémonie
(Tanner 1979 : 91) : exilé dans sa livrée de mort vivant, il ahane péniblement dans les
bois et revient chez lui en grelottant pendant que sa fille éteint le feu avec de la neige
pour le faire pâtir encore plus7. Il a tellement froid que la mâchoire lui en branle, ainsi
que l’on voit les brochets réels le faire après qu’on les a sortis de l’eau et qu’ils sont à
l’agonie au fond du canot... D’ailleurs, elle ne manque pas l’occasion de lui donner une
petite leçon de morale: «Tu vas finir par te tuer toi-même t», lui dit-elle en le réduisant à
quia.
(‘ Geste qui n’est pas sans rappeler — mais encore une fois par inversion — le passage de Kohl que j’aicité plus haut, quand il mentionne que la mère prend soin d’approcher du feu la poupée “misère” pour que,
selon toute vraisemblance, elle puisse se sentir bien au chaud.
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5.3.5 Épisode 4 : L’allongement des chevelures au rapide
C
II faut sans doute interpréter le concours de l’allongement des chevelures dans le
rapide d’une rivière à la lumière des considérations précédentes. Ainsi, l’un des mythes
des Abitibis, qui prend «à rebrousse poils» la thématique exposée ici — mais en la
confirmant
—, associe d’ailleurs très nettement l’entretien d’une belle chevelure au
renouvellement de la jeunesse. C’est en abordant ce thème que ce récit commence,
comme, ici, il finit:
Warnashach had a daughter, who whenever she began to show signs of ageing
would comb her hair and renew her youth. This girl had many husbands. Wamascliach
was able to do away with rnany of his sons-in-laws. He enticed the first six to an island to
hunt sea-guils. When they got to the island lie would leave them to perish. Then lie would
corne back home when each son-in-taw was disposed of and tell his daughter to cornb lier
hair. As soon as she combed lier liair she would become very young and beautiful.
Wamashach would then get another husband for lier. (MacPherson 1930: 142)
Il apparaît donc que la situation initiale de cette variante rend compte d’une
temporalité qui épargne à la fille le vïeïllissement au moyen d’une simple technique de
peignage des cheveux, bien que ce procédé semble aussi dépendre du sacrifice répété de
ses maris, car sans cela le temps finirait par étendre son emprise sur elle. En fait, on ne
sait trop ce qu’il advient d’elle, mais son père sera transformé en brochet réel, comme cela
se produit ici, alors même que s’achève l’avènement d’une temporalité cyclique. En effet,
notre variante commence en été avec le voyage à l’île aux goélands et, si l’épisode du
concours de sauts au-dessus de ravin ne comporte aucune indication saisonnière, on peut
déduire de la suite qu’il se déroule en automne puisque l’épisode de la chasse à l’orignal
s’effectue en hiver (la fille éteignant le feu avec de la neige) et que le narrateur dit
explicitement que le concours d’allongement des cheveux se passe au printemps (verset
101).
On remarquera, au demeurant, que les animaux mentionnés dans ce mythe sont
représentatifs des trois éléments AIR par le goéland, TERRE par l’orignal et EAU par le
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brochet, au moment où le beau-père se transforme définitivement en un individu de cette
C espèce. -
Or, s’il n’est pas difficile de comprendre que te renouvellement d’une belle
chevelure offre une sorte de démenti au vieillissement et au temps qui passe, la mort est
encore apparemment au rendez-vous dans cet épisode. Ainsi, considérons d’abord que le
concours auquel se livrent les protagonistes rappelle l’image des poissons que l’on a pris à
la ligne et que l’on conserve vivants, pour en conserver la fraîcheur, en les attachant à une
corde dans un petit bassin naturel ou encore, comme c’est le cas ici, en les retenant dans
un espace peu profond. Il s’agit là de pratiques que j’ai souvent vues chez les Algonquins,
à la seule différence près que l’on passe la corde par les ouïes, alors que nos deux
personnages sont attachés par les chevilles.
Dans l’affrontement qui l’oppose à son beau-père, le gendre surmonte aisément
l’épreuve de l’allongement des cheveux pour deux raisons qui s’expliquent par le
comportement réel des espèces de poissons représentées ici. D’une part, en tant
qu’esturgeon le gendre est véritablement dans son biotope, puisque, comme nous l’avons
déjà vu, ce poisson fraie «à des profondeurs de 2 à 15 pieds, dans des endroits à courant
rapide ou dans les rapides eux-mêmes, souvent au pied des chutes peu élevées qui
mettent fin à la remontée» (Scott et Cressman 197$ $8), ces parages correspondant
parfaitement à la description des lieux du mythe, alors que le grand brochet fraie «sur les
plaines inondables à végétation dense des rivières, dans les marécages et dans les baies
des grands lacs» (ibidem 38$), donc dans des eaux beaucoup plus tranquilles. D’autre
part, mais, cette fois, en vertu de considérations plus symboliques, l’engendrement d’une
temporalité cyclique peut véritablement s’instaurer dans la production d’un calendrier
annuel à partir du moment où quatre saisons ont été traversées au moins une fois, une
année complète ayant été épuisée, mais il fallait qu’un transfert puisse s’effectuer entre le
sacrifice répétitif des premiers gendres qui assurait une espèce de temporalité immobile,
corrélative d’un repli de la cellule familiale que Brochet formait avec sa fille, et le
sacrifice fondateur du beau-père qui inaugure l’avènement d’une nouvelle cosmologie dès
le moment où la corde casse et que, libéré de ses «attaches» antagonistiques, il se laisse
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entraîner par le courant vers les ramages aquatiques de cette «chevelure» végétale créée
par lui et que les Canadiens Français appellent justement «herbe à brochets».
Mais, avant sa métamorphose finale, Borchet avait dit «Ah ! Peu importe qui
pêchera à la ligne sur la glace, mais je mordrai même un vieux mocassin quand mes
descendants pêcheront.» Dans l’image que ces paroles évoquent, on ne saute plus par
desus les ossements des gendres desséchés au fond d’un ravin qui symbolisait une
descendence avortée, ce sont tes descendants, dûment nommés qui capturent un brochet
docile, et donc un Brochet (en désignant avec la majuscule le personnage et l’espèce qu’il
incarne) pour ainsi dire «inversé» en ce qui concerne les attitudes et le comportement.
Alors que Brochet était tombé la tête la première dans le ravin au fond duquel sa tête
avait éclaté, voici qu’il mentionne maintenant de futures rencontres avec ses descendants
quand ils viendront pêcher à la ligne, debouts sur la glace, la disposition verticale des
corps étant complètement renversée. La gtace qui permet de marcher apparaît aussi
comme un pont qui symboliserait, en l’inversant, la communication conflictuelle
opposant Brochet à son gendre quand ils sautaient par dessus le ravin, connotant ainsi laC vie et non plus la mort.
De plus, en disant qu’il mordra dans un vieux mocassin, Brochet inverse aussi la
symbolique qui entoure les pieds dans le troisième épisode, puisque, après avoir voulu
faire mourrir son gendre en le privant de vêtements et de chaussures, il lui fallut revenir à
la maison dans la livrée d’un mort vivant alors qu’il s’était recouvert les pieds d’usnées
barbues connotant les restes de parents morts. Nous avons aussi vu que cette séquence
évoquait, en l’inversant, la communication des grands-parents et des petits-enfants dans
le rituel des premiers pas que les Cris mettent en scène pour symboliser la continuité des
générations et la solidité des liens qui les rattachent. Or, dans ta séquence finale, c’est
Brochet qui ira à la rencontre de ses descendants en allant mordre dans un mocassin,
signifiant par là qu’il consent à assurer la vie en allant s’offrir à eux afin de les nourrir. En
outre, alors que la combustion des mocassins était faite à des fins destructives, l’élément
feu étant alors négativement connoté, l’immersion des mocassins est réalisée à des fins
productives, l’élément eau y étant positivement connoté.
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(D Chapitre 6
RECIT DU VISON ET CHARNIERE THEORIQUE.
6.1 Introduction
Ce chapitre nous servira en quelque sorte de charnière entre t’analyse du récit de
Brochet que nous venons d’étudier, et le prochain chapitre consacré au mythe
d”Ayacawe. Disons d’abord que le récit du Vison établit une sorte de relais en remettant
en scène le poisson de l’espèce du brochet et il nous fera connaître le vison qui ré
apparaîtra dans le récit suivant sous la forme d’un «sac à médecine» servant de leurre.
Je fais suivre les deux versions de ce petit récit et leur analyse par une courte
section portant sur les concepts fondamentaux de l’analyse structurale qui permettent de
définir en quoi précisément les mythes se transforment les uns et les autres, concepts qui
sont ceux du code, de l’armature et du message. Celle section servira donc elle aussi de
charnière, mais sur le plan théorique cette fois, car, s’il n’avait pas encore été nécéssaire
d’utiliser ces concepts, l’analyse des rapports de transformation s’effectuera à ce niveau à




6.2 Récits du vison
6.2.1 Version bilingue du Vison (version de Satomon Papatie)
Le vison
1 MATCI ATCIMO. ACAWIPATO ANTAWATCIMO228. «KINOCE
TETEKO ANOTC
Mal il parle. De l’un à l’autre, à répétition il parle. «Brochet n’importe
quoi
2 KI-T-1N1K229» OKAS OTIKON. «MI KITCI WAPI23° KI-T-INIK,
MNONCE
[deJ toi il dit» doré il se fait dire. C’est grands yeux il a, de toi il dit,
brochet
3 O-T-INAN». OKAS, TIC, KA INAKENITC, OKASAN, KA INATCIN
CAKWECI
il dit.» Doré alors, il se fait dire, le doré, c’est ce qu’il se fait dire par
vison
4 KITCI MIKATENITCIN. MINOTC ET! KA ICI APATOTC. KINOCE
pour qu’ils se battent. Puis, de nouveau, il a couru. Le brochet
5 ACE KEWIN NAKEM: K! MNOKE-TAMIKANAN231, M-TINIK,
OKAS, KINONCE.»
lui aussi, il se fait dire: Tu longue mâchoire as [de] toi dit,
doré, brochet.»
6 MIC ICI IMA MIKATIWAK, MIC ICI E MCIKAMATCIN, CAKWECI,
E MIKATISINITCIN232.
C’est alors ils battent [l’autre], qu’il les regarde fixement, vison, qui se
battent.
ANT— («de nouveau, de rechef) + —ATCIM,O («dire de telle manière»)
—‘ Verbe INAN à la voix passive, avec participant actif «défini».
I.e monème —WAPI est probablement en relation avec ceea qui expriment l’action de regarder, mais,





7 TAPICKOTC KI MSATISIWAK, TAPICLOTC OKAS ACITC
KINONCE.
Pareillement ils sont tombés233, pareillement doré aussi brochet.
8 MIC KA ICI MAWATCIWATCIN KITCI AMWATCIN. KINOCEN234
ETA
C’est alors qu’il les a ramassés pour les manger. Brochet seulement ne
9 KON WI AMWASIN. OKASAN235, WIN OT-AMWAN. KINONCE
PEKI OCTIKWANIKAK
pas veut en manger. Doré, lui, il en mange. Brochet, un peu de la tête
10 OT-AMWAN. MIC A MTCI EKA KWETC AMWATCIN E
KOKEIAWIHIN
il mange. C’est pour ça que ne guère mange [quand] tu appâtes,
11 TANA. CAKWECI. MI PECIKON WAPICECI : KON KEWIN O-T
AMWASIN.
là, vison. C’est pareil pour la martre: elle n’en mange pas.
12 OCTIKWANIKAK TCI PEKI OT-AMWAN.
De la tête un peu elle mange.
13 MI ENATISOKASOTC. MI KA INEKEMIKITC E M MATCI
ATCIMOTC
C’est ce que l’on raconte. C’est ce qu’il a fait, qu’il a en mal parlé
14 AWENEN E M MATCI ATCIMOTOWATCIN. MIC II KITCI
ICINAKOSIEUK
à qqn qu’il a mal fait parler. C’est pour ça que nous sommes ainsi
15 NANAKOTIN. MI EM KAKI OCITOTC CAKWECI.





6.2.2 Version française du Vison (version de Salomon Papatie)
I Il parle en mal. De Fun à l’autre, le vison va à plusieurs reprises. «Le brochet
2 dit toutes sortes de choses à ton sujet», dit le vison au doré. «Il dit que tu as
3 de grands yeux». C’est ce que le doré se fait dire par le vison
4 pour qu’ils se battent. Puis, de nouveau, le vison a couru. Et c’est alors
5 que le brochet se fait dire: «Brochet, le doré dit de toi que tu as une longue
mâchoire.»
6 Alors ils se battent, pendant que le vison les regarde attentivement.
7 Ils tombent ensuite abattus, également, pareillement, le doré et le brochet.
$ Alors, le vison les a ramassés pour les manger. Du brochet, le vison ne
9 mange pas tout, mais il mange du doré; du brochet, il ne mange que la tête.
10 C’est pour ça qu’il ne mange guère quand tu l’appâtes, le vison.
11 C’est pareil pour la martre: elle n’en mange pas,
12 sauf de la tête, elle n’en mange donc qu’un peu.
13 C’est ce que l’on raconte. C’est ce qu’il a fait; il a parlé en mal
14 à quelqu’un qu’il a aussi incité à mal parler. C’est pour ça
15 que nous sommes ainsi, parfois. C’est ce qu’il a fait, le vison.
6.2.3 Fable du vison (version rapportée par J. A. Cuoq [1893])
Le vison, nommé en algonquin cangweci, est l’emblème de ceux qui sèment
partout la discorde dans le dessein de profiter ensuite des dépouilles des ennemis vaincus.
CANGWECI ayant rôdé dans le bois sans rien prendre à la chasse, espéra être plus
heureux à la pêche. Il se rend donc au bord d’un lac, et trouvant une auge au pied d’un
érable, il s’y embarque, et le voilà voguant sur l’eau, quand, tout à coup, il rencontra Oka,
c’est-à-dire le Doré, excellent poisson, objet de sa convoitise. “Oh ! pauvre ami, qu’as-tu
donc fait à kinonjé (le brochet) pour le fâcher ? Il veut te tuer, tu es perdu s’il te
rencontre”
— “Je ne le crains pas, ce vilain museau pointu ; s’il ose m’attaquer, je saurai
bien le raccourcir.” — “Oh non, camarade, il ne faut pas se battre; calme-toi, je vais voir
kinonje, j’arrangerai son esprit, et vous serez bons amis.” À ces mots, le vison prend
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congé du doré, et va à la recherche du brochet. L’ayant trouvé, il lui dit: “Ah ! camarade,
C éloigne-toi vite d’ici. Vois-tu là-bas le doré ? Il est furieux contre toi ; il parle de te
couper le museau. Il veut, dit-il, t’épointer.” — “Qu’il vienne, répond aussitôt le brochet,
qu’il essaie de m’épointer, il aura vite ses gros vilains yeux crevés.” 11 avait à peine fini
de parler, que te doré paraît devant lui, et le combat commence. Le vison contemple avec
une joie cruelle l’acharnement des deux combattants, et tout en feignant de vouloir les
séparer, il les excite au contraire en les mordant lui-même avec une exécrable perfidie.
“Oh ! mes amis, arrêtez-vous, je vous prie, vous allez vous détruire l’un l’autre, vous voilà
tout meurtris, vous perdez votre sang, ayez donc pitié de vous-mêmes.” Et disant cela, il
continue à donner des coups de dents tantôt à l’un tantôt à l’autre, si bien qu’à la fin, il ne
reste plus que deux cadavres. Alors le vison, tout fier de sa pêche, se saisit des poissons,
et, les ayant mis dans son canot, il s’en retourne chez lui pour faire un bon souper. (Cuoq
1893: 154)
6.3 Analyse des récits du Vison
Nous avons vu que le Grand brochet (Esox tucius) peut être considéré comme un(J cannibale et qu’il est plutôt sédentaire, ces deux traits l’opposant à l’Esturgeon de lac
(Acipenser fulvescens), poisson «nomade» qui se nourrit par filtrage et qui ne mange
presque exclusivement que de très petits organismes. Si ce sont là des traits retenus par la
pensée mythique pour poser le problème de la «bonne distance entre alliés» et étayer une
réflexion sur les cadres symboliques qui doivent présider aux relations de coexistence
entre beaux-parents qui vivent sous un même toit, la pensée mythique aborde les mêmes
problèmes avec le présent récit, mais en les considérant sous un autre éclairage et en
misant plus résolument sur le code métalinguistique. Cependant le code zoologique y est
encore prévalent et c’est de nouveau en y recourant que j’aborderai le présent mythe.
Ainsi, le caractère «cannibale» du brochet ressort de façon beaucoup moins
contrastée quand on oppose ce poisson, non plus à l’esturgeon, mais au doré (Stizostedion
vitreum), puisque le doré «est fortement cannibale s’il ne peut trouver plus facilement de
petites perchaudes ou autres poissons fourrage [...J te Doré et le Doré noir [Stizostedidion
canadense] adultes mangent les jeunes comme le font probablement une grande variété
de poissons prédateurs.» (Scott et Crossman 1978 : 828). Le doré est un poisson très
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sensible à la lumière — qu’il tend à fuir — et cela explique, en partie, que ces(J déplacements soient souvent effectués sur un axe vertical, le doré montant à la surface te
soir, ou quand le temps est nuageux, et tendant à aller dans les profondeurs quand il fait
soleil (ibidem : $2$). Quant à ses déplacements horizontaux, ils expriment une mobilité
peut-être un peu plus ample que celle du grand brochet, mais moins importante que celle
de l’esturgeon de lac : «Ses mouvements en été sont ordinairement limités à 3-5 milles,
mais on a vu des poissons marqués parcourir plus de 100 milles.» (ibidem : $2$) Comme
le Grand brochet, il aime fréquenter les eaux peu profondes, mais à condition que la
lumière soit faible ou que les eaux soient turbides pour qu’il puisse s’abriter durant le jour
(ibidem: $27). Celle grande latitude le met donc souvent en présence du Grand brochet:
«Le Doré est souvent associé à d’autres espèces telles que perchaude, Grand brochet ou
Maskinongé et Achigan à petite bouche [...]» (Ibidem: $2$) Les deux espèces habitant
des niches écologiques voisines se trouvent donc en relation écologique complémentaire,
mais cela peut aussi se traduire par des relations antagonistes : «Le Grand brochet est
probablement le plus grand prédateur du Doré dans la plus grande partie de son aire [...]
Le Grand brochet peut également être un compétiteur alimentaire sérieux, car il est le
seul autre poisson prédateur important d’eau peu profonde dans le nord.» (ibidem: 82$)
Ces relations de complémentarité et d’antagonisme sont donc étroitement reliées
aux relations de contiguïté qui prévalent dans l’occupation de leurs niches écologiques
respectives et, comme les comportements alimentaires de ces deux espèces sont
comparables, celles-ci sont alors surtout marquées par la similarité et la ressemblance.
C’est du moins sous ce rapport que la pensée mythique nous présente les choses en
adoptant le point du vue du vison : celui-ci se plaît en effet à accuser ce qui les
différencie le plus (les gros yeux du doré, la longue mâchoire du brochet) en sachant très
bien que leurs ressemblances comportementales prévaleront et qu’elles serviront ses fins,
puisque les deux poissons iront se battre dans la zone qu’ils se partagent et qu’ils
s’indifférencieront dans une même fureur en trouvant tous deux la mort. Si ces deux
espèces sont semblables aux yeux du vison, en quoi celle relation de similarité pourrait
elle signifier autre chose sur le plan sociologique ? C’est ici qu’intervient le code
rhétorique: d’abord, il est indéniable que la pensée mythique rattache ce petit récit à celui
que nous venons d’étudier et dans lequel le grand brochet joue le rôle du beau-père, or, à
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Kitcisakik et au Lac-Simon, il est fréquent que l’on entende un homme parler de son
beau-pète en disant NI-KINOCEM, soit littéralement «mon brochet». Cela se dit en
esquissant un petit sourire et avec une pointe d’ironie et l’on a sans doute plus ou moins
consciemment recours à cette formule «autorisée» pour amoindrir ou désamorcer les
tensions latentes que cette relation semble toujours renfermer. Chacun saura d’ailleurs
évoquer le mythe de Brochet et de son gendre Esturgeon pour justifier l’usage de cette
«dérision du pouvoir».
Or si le code rhétorique est important dans la genèse du sens que véhicule le
présent mythe, c’est parce que le doré fait véritablement la paire avec le brochet du fait
qu’il soit, lui aussi, l’objet d’une métaphore très usitée dans le dialecte local, laquelle est
d’ailleurs beaucoup plus importante que celle qui concerne le brochet. En effet, les
adolescents et les jeunes adultes non mariés désignent souvent l’être aîmé, l’amant ou la
maîtresse, en disant NI-T-OKASIM, soit littéralement «mon doré». Cette métaphore se
justifie peut-être de ce que le doré soit l’un des poissons dont on apprécie le plus le goût
(avec l’esturgeon...) — comme l’apprécient nombre de pêcheurs d’origines diverses7—,
C mais elle confirme assez nettement, je pense, que les rapports entre le brochet et le doré
connotent pour te vison, qui se substitue ici à l’esturgeon du mythe précédent, les rapports
entre le beau-père éventuel et le (ou la) fiancé(e). On se rappelle que les personnes
désignées comme «fiancé(e)» par les missionnaires et «sweetheart» par Hallowell se
trouvaient autrefois en position de cousin(e) croisé(e) et qu’on les désignait en employant
le terme NIMOCENJ. Si le vison se substitue ici à l’esturgeon, c’est précisément parce
que dans le mythe précédent, l’allié était non pas fiancé mais marié à la fille de Brochet
(et même père de deux enfants), alors qu’ici, le vison représente plutôt un visiteur qui
feint d’avoir des relations «familières» avec les deux habitants du 1ieu en prétendant
avoir recueilli les confidences désobligeantes qu’il colporte faussement. Du reste, les
rapports de similarité entre le brochet et le doré ressortiront d’autant mieux aux yeux du
En parlant du code rhétorique, Lévi-Strauss dit, dans Du Miel aux cendres, que celui-ci joue
«perpétuellement sur l’opposition de la chose et du mot, de l’individu et du nom qui les désigne, du sens
propre et du sens figuré». (1966: 156)
«Un recensement effectué auprès des pêcheurs à la ligne de l’Ontario démontre que le Doré est l’espèce
la plus souvent recherchée et la deuxième en abondance dans leurs prises.» (Scott et Crossman 197$ : 829)
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«Mâle et femelle logent chacun dans un terrier individuel, garni d’herbes et de plumes. On croit que
durant l’hiver, les mâles, qui voyagent alors beaucoup, visitent les femelles à domicile.» (Mélançon 1972:
56)
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vison que celui-ci est un mammifère terrestre, ce qui le place dans une position
radicalement plus «étrangère» que ne l’est l’esturgeon par rapport à eux, et cela
l’«excuse» d’autant mieux de semer aussi impunément la zizanie en montant en épingle
les petites différences morphologiques qui différencient les deux espèces de poissons,
lesquelles sont importantes pour eux mais dérisoires pour lui. De même, la proximité de
leurs habitats s’amalgame en un même territoire de chasse pour lui, puisque c’est sur le
site de leur combat qu’il les ramassera avant de les ramener pour son «souper».
Alors que l’esturgeon non prédateur fut longtemps la victime des manigances de
Brochet dans le mythe précédent, le vison prédateur est celui qui manigance l’art du
subterfuge et de la tromperie pour faire mourir d’autres poissons comme Brochet faisait
mourir ses gendres. Cela explique aussi sans doute que le narrateur insiste sur le fait que,
dans la réalité, le vison ne mange que la tête du brochet en délaissant le reste9, comme
s’il continuait à mettre de l’insistance sur cette partie du corps si fortement marquée dans
l’énoncé du mythe précédant.
C Dans celle structure à trois termes, le brochet et le doré forment donc une paire
d’espèces semblables par rapport à un tiers en position d’étranger°, le code zoologique
étayant des corrélations qui sont reprises au niveau du code rhétorique et qui
correspondent alors à une corrélation d’alliance reliant le vison au brochet (en tant que
beau-père) et au doré (en tant qu’amant[e])24’ lesquels sont, l’un par rapport à l’autre,
«parents proches» en tant que père (brochet) et fils ou fille (doré) au sein d’une
corrélation que l’on pourrait définir comme la corrélation de filiation. En reprenant ces
problèmes lorsqu’il s’agira de traiter de la figuration du vison dans le prochain mythe à
l’étude, nous verrons que ce petit récit dissimule encore beaucoup de significations
latentes.
23
«[Le vison] est facile à piéger, car il ne peut résister à l’attrait d’une tête ou même d’une petite cervelle
d’oiseau.» (ibidem: 57)
240 Le rapprochement entre le vison et les poissons peut néanmoins s’établir sous le rapport «aquatique»
quand on tient compte du fait que celui-ci est très à l’aise dans l’eau et que les Montagnais (comme les
Algonquins, peut-être) assignent un même esprit-maître aux poissons et aux animaux semi-aquafiques
comme le vison et le castor dits «animaux avec namesh» (Clément 1995 :438 et sq.)
241 En tant que substitut de l’esturgeon, le vison est probablement envisagé par la pensée mythique comme
étant de sexe masculin et l’individu en position de NIMOCENj serait alors logiquement de sexe féminin,
mais comme une certaine ambiguïté persiste, je préfère conserver la possibilité d’une référence à la femme
en mettant la modalité du féminin entre parenthèses.
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6.4. Armature, code et message
6.4.1 Définitions
Convenons d’appeler armature un ensemble de propriétés qui restent invariantes dans
deux ou plusieurs mythes ; code, le système des fonctions assignées par chaque mythe à
ces propriétés ; message, le contenu d’un mythe particulier I...I quand on passe d’un
mythe à l’autre, l’armature se maintient, le code se transforme, le message s’inverse.
(Lévi-Strauss, 1964: 205)
On sait que Lévi-Strauss ne s’est pas beaucoup embarrassé de préciser le sens qu’il
fallait donner aux différents concepts utilisés par lui dans l’analyse des mythes.
Cependant, je pense que l’usage qu’il a fait des trois termes mentionnés ici dans les quatre
volumes des Mythologiques est systématique et cohérent. En m’efforçant de rester le plus
près possible de ce que je crois être la conception de cet auteur à ce chapitre, je
proposerai les acceptions suivantes dans l’usage que j’en ferai.
L’armature correspond à ce que Dan Sperber appelle les «dimensions» du mythe
(196$ : 54-55), lesquelles se déploient dans l’articulation des rapports signifiants du récit,
rapports que l’on distinguera de ceux qui sont signifiés au niveau du message, en tant que
le message constitue précisément l’énoncé spécifique que le mythe a la charge de
véhiculer. Parce qu’elle est élaborée au niveau des rapports signifiants, l’armature se
révèle comme l’ensemble des «propriétés» sensibles du mythe, soit principalement
comme l’ensemble des relations qui touchent les sens (vue, ouïe, odorat, etc.) en
fournissant le cadre des références empiriques nécessaire à la mise en plan de l’action. Je
comparerais l’armature des mythes à l’armature d’un édifice en tant que l’une et l’autre
s’élaborent en fonction de coordonnées fondamentales que l’on peut traduire en termes
d’oppositions, par exemple entre la base et le sommet (le haut et le bas), les axes
horizontal et vertical, l’ouvert et le fermé, etc., oppositions qui, dans les mythes, vont
s’exprimer à travers d’autres propriétés des éléments mis en jeu, comme celles par
exemple, du végétal et de l’animal, du sec et de l’humide, du clair et de l’obscur, etc.
Comme on le verra plus loin, ces oppositions fondamentales peuvent aussi se rapporter à
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des propriétés inhérentes à la vie sociale: oppositions de sexe, de génération, entre alliés
et consanguins, etc.
Ces propriétés renvoient donc moins à la sélection même des matériaux mis en
place par la pensée mythique qu’elles ne renvoient aux schèmes organisateurs de l’action.
Par exemple, dans une variante du mythe de Tchakapesch que j’ai analysée dans mon
mémoire de maîtrise242, le héros chasse de petits oiseaux qui se trouvent à la hauteur du
sol, puis il en fait bouillir un dans une marmite située un peu plus haut par rapport au sol
et il se retrouve ensuite emprisonné au faîte d’une montagne dans une veste qu séchera au
soleil. Mécontent du sort que le soleil aura fait de cette veste, le héros capturera le soleil
dans un collet et devra ensuite le faire libérer par un mammifère appelé «loir» par le
traducteur (il s’agit probablement d’une musaraigne), lequel, qui était le plus gros des
animaux (donc le plus «haut»), sera successivement fumé, rôti et brûlé en devenant dès
lors le plus petit des mammifères (donc le plus «bas»). Le tout peut se résumer dans le
schéma suivant:
loir




oiseaux posés sur bois
POURRI
FIG. 18 — DIMENSIONS DU TRIANGLE CULINAIRE DANS UNE VARIANTE DE
TCHAKAPESCH
Entre des oiseaux bouillis dans une marmite située un peu au-dessus du sol et une






242 C’est la variante 42 parue dans La voix des autres, de Rémi Savard (1985 311-313).
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l’opposition entre le bas et le haut, car c’est en fonction de cette opposition que toutes les
coordonnées du récit s’organisent. -
Le fait que les oiseaux soient bouillis et que la veste soit séchée relève par contre
du code en tant que ces états d’élaboration de la matière témoignent de certaines
opérations culinaires qui sont mises en oeuvre par la société qui raconte le mythe. Je
dirais que le code est toujours à la jonction des rapports signifiants et des rapports
signifiés, puisque c’est précisément par le code que le mythe met en oeuvre des données
du monde sensible en fournissant une orientation à la pensée. Dans le récit de
Tchakapesch auquel je me réfère, le héros avait tué les petits oiseaux en introduisant
l’alimentation carnée dans le régime alimentaire qu’il partageait avec sa soeur, cette
dernière les ayant à son tour introduits dans un potage; or, à partir d’une chaîne opératoire
qui permet l’élaboration du niveau des rapports signifiants, le récit peut étayer un second
niveau d’articulation où les rapports signifiés expriment une partie du message en tant
que le récit traite de la complémentarité des tâches féminines et masculines dans le mode
de production indigène. Autrement dit, le code, dans le mythe, correspond bien à la
C définition générale que Jakobson en donnait en présentant tout code comme «le système
de transformations par le moyen duquel un ensemble de signifiants est converti en un
ensemble de signifiés.» (1963 : 93)
Par ailleurs, Mireïlle Marc-Lipiansky qui a consacré un gros ouvrage aux
principaux concepts mis de l’avant par Lévi-Strauss, a recensé les emplois du mot «code»
dans son oeuvre et le passage consacré à cette question mérite d’être cité:
Il y a [...J pour chaque mythe autant d’armatures différentes que de codes utilisés. “Les
mythes transmettent, en effet, le même message à l’aide de plusieurs codes” (MC 405)
Le code sociologique a recours à “des oppositions fondées sur des liens d’alliance et de
parenté” (CC 16$). Les codes sensoriels établissent “des oppositions entre des qualités
sensibles promues ainsi à une véritable existence logique”; ils sont au nombre de cinq,
puisque l’homme possède cinq sens, “montrant ainsi que toutes les possibilités
empiriques sont systématiquement inventoriées et mises à contribution” (CC 172) t codes
visuel, olfactif, gustatif, tactile et acoustique (CC 155-172). Sont également mis en
évidence un code culinaire (ou techno-économique), un code cosmologique (ou
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astronomique) (MC 405), un code esthétique (CC 168), anatomique (ou physiologique)
(CC 276), métalinguistique ou rhétorique) (MC 156), qui joue sur la “dualité du nom
propre et du nom commun, de la métonymie et de la métaphore, de la contiguïté et de ta
ressemblance, du sens propre et du sens figuré” (MC 253). (Marc-Lipiansky, 1973: 49-
50)
C’est en entrelaçant les éléments de l’expérience sensible sélectionnés par le
mythe que le code organise les principaux registres de l’action et qu’il transforme la face
sensible du récit (niveau des rapports signifiants) en un énoncé intelligible (niveau des
rapports signifiés). Or il m’apparaît que cette promotion nécessite que le mythe construise
son point de vue dans une certaine optique en tant que les rôles et les termes de l’action
appartiennent au préalable à des ordres de phénomènes qui seraient déjà signifiés: ainsi
le terme «beau-père» est-il au préalable signifié dans l’ordre de la parenté à travers la
terminologie et le système des attitudes, cependant que, comme nous l’avons vu dans le
mythe de Brochet, le récit présente ce rôle d’une certaine manière. «Ce qui est montré»
(le signifié), renvoie en effet au problème que le mythe traite de manière spécifique, et
( c’est là son «contenu» ou son «message». Je dirai donc que les actions réalisées dans les
registres sociologique, techno-économique ou autres relèvent du code en tant que ces
actions renvoient à un «ordre de savoirs» ou de pratiques à priori connues et bien
établies dans une société donnée, c’est à dire en tant qu’elles appartiennent à des ordres
d’expériences sensibles ou de pratiques sociales qui ont été antérieurement ordonnées au
sein de certains registres que la culture fournit à la pensée, comme sont par exemple
préalablement ordonnées et conceptualisées les opérations culinaires. Autrement dit, les
phénomènes de la perception et les actions des protagonistes auxquels s’intéressent les
mythes présentent une propriété particulière de la signification qui consiste en ceci que
les rapports signifiants qui la fondent ont déjà été signifiés dans un autre ordre que celui
de l’énoncé mythique. De même, si l’on peut parler de code «astronomique», ce n’est pas
seulement parce qu’il existe des rapports objectifs constants entre les étoiles, mais bien
plutôt parce que le mythe peut les retenir comme les éléments d’un système indigène de
connaissances, système qui constitue justement son astronomie. Ce que j’appelle un
«ordre de savoirs» pourrait donc se rapporter à la notion de «système de classement»:
C
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D’après McKay, le mot-clé de la théorie de la communication, c’est la notion de
possibilités préconçues; la linguistique dit la même chose. Dans aucune des deux
disciplines il n’y a eu le moindre doute sur le rôle fondamental joué par les opérations de
sélection dans les activités verbales. L’ingénieur admet que l’émetteur et le receveur d’un
message verbal ont en commun à peu près le même “système de classement” de
possibilités préfabriquées, et, de la même manière, la linguistique saussurienne parle de
la langue qui rend possible l’échange de paroles entre tes interlocuteurs. Un tel “ensemble
de possibilités déjà prévues et préparées” implique l’existence d’un code, et ce code est
conçu par la théorie de la communication comme “une transformation convenue,
habituellement terme à terme et réversible” par le moyen duquel un ensemble donné
d’unités d’information est converti en une séquence de phonèmes et vice versa. (Jakobson
1963: 90)
Dans le mythe, «l’unité d’information» se convertira non en séquences de
phonèmes mais en séquences de mythèmes et de rapports signifiants : c’est donc selon la
manière dont le mythe fera nouvel emploi d’un «système de classement» quelconque que
se détermine son code. Quant à l’armature — sur laquelle j’aimerais apporter une dernière(J précision avant de clore ce chapitre —, elle est toujours en étroite relation avec le code et
elle se manifeste alors non seulement en termes d’oppositions spatiales ou de propriétés
physiques mais aussi dans les modalités de «dimensions» inhérentes à la vie sociale
a) Pour déceler le sens mythologique, on cherchera d’abord à montrer que des segments
du récit sont porteurs d’une signification différente de leur sens linguistique. On leur
attribuera des valeurs sémantiques nouvelles sur un petit nombre de dimensio,zsÀ3
pertinentes à la pensée mythique.
b) On montrera que ces valeurs sont organisées entre elles, sans rapport immédiat avec
l’ordre du récit. D’une part, les dimensions sont regroupées sur quelques plans : plan
sociologique, plan techno-culinaire, etc.; d’autre part, sur chacun de ces plans, les valeurs
du mythe sont liées selon un agencement commun. Dans les termes de Claude Lévi
Strauss. une même «armature» régit plusieurs «codes». (ibidem: 53-54)
>Sperber ajoute cette note intéressante : «Éclairons par un exemple les concepts de «valeur» et de
«dimension» : les termes de parenté français «père» et «mère» peuvent être définis au moyen de valeurs sur
Ç trois dimensions : valeur «première génération ascendante par rapport à égo» sur la dimension de ta
gén6ration; valeur «en ligne directe» sur la dimension de la tatéralité; valeur sexe «masculin» pour père,
«féminin» pour mère, sur la dimension du sexe.» (Sperber 1968 : 53, mes italiques).
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Remarquons bien que tes valeurs dont il est question ici sont qualifiées de
«nouvelles» et, selon moi, c’est parce que ce sont justement celles qui correspondent à la
valeur de fonction exprimée par des rôles et des termes spécifiques dévolus aux
personnages (les «valeurs de fonction et de terme» dans la formule canonique). Il
apparaît enfin que s’il n’y a pas de contexte invariant dans lequel on puisse situer les
mythes, c’est par l’armature, définie comme «ensemble de propriétés qui restent
invariantes entre deux ou plusieurs mythes», que nous pouvons alors fonder la
comparaison. Ainsi, dans l’occurrence suivante...
Les mythes sur le mari humaïn dune femme-étoile et ceux sur le mari humain dune femme-
Paresseux ont une même armature: O ; et le mythe karaja
étoile, humains
Paresseux
qu’on vient de citer offre l’armature symétrique:
—
(Lévi-Stmuss 1985 : 147) étoile. Engoulevent
humains
C
FIG. 19 — DIAGRAMME D’UNE ARMATURE DANS LE REGISTRE DE LA PARENTE
Source: Claude Lévi-Strauss (1985), p. 147.
...l’armature consiste en un registre de sélection des éléments d’un problème spécifique
dans un ensemble particulier, et je la distinguerai du «message» en réitérant que celui-
ci se rapporte à la manière spécifique dont le mythe traite le problème, parfois même en
proposant une solution, par exemple du type : «la résidence uxorïlocale est viable, à
condition que les partenaires soient de bonne foi». Si je puis me permettre une autre
comparaison avec les objets d’un univers plus concret, je dirai que l’armature du mythe
est comme l’armature d’un navire en ce que celle-ci correspond à la sélection et à
l’assemblage des matériaux : tenant d’abord compte de ce qu’un navire doit circuler sur
l’eau et non sur terre ou dans les airs, on le munira évidemment d’une coque et,
considérant l’usage propre qu’on voudra donner au véhicule, on affectera à cette coque tes
On entendra le mot «ensemble» au sens mathématique du terme: «Collection d’éléments en nombre fini
ou infini [on ne retiendra ici que la première modalité], susceptibles de posséder certaines propriétés
(notamment dont le critère d’appartenance à cette collection est sans ambiguîté), et d’avoir entre eux, ou
avec des éléments d’autres ensembles, certaines relations.» (Le Robert)
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formes de celles qu’ont les voiliers de course, les cargos ou les caboteurs, c’est à dire les
«dimensions» idoines qui lui permettront de répondre un «problème spécifique»
traverser l’Atlantique en huit jours ou transporter des marchandises sur les océans ou sur
les fleuves, tout en étant chargé de sens en signifiant pour celui qui l’attend et le voit





7.1 Version bilingue du récit dAyacawe
(narré par Salomon Papatie, traduit par Hélène Michel et J. Leroux)
1 AYA, AYACAWE, 0-KWISISAN M NIPAHIWIKOPAN.
Lui, Ayacawe, son fils [passé] marié.
2 MWACKWATISIKOPAN AYACAWE. KEK TAC, O M OTENIMAN.
C’était un étourdi”5, Ayacawe. Finalement alors, il fut jaloux.
30 M MATCINAN NIKOTICI MINITOKAK. O M INONAN247
Il [passéJ emmène ailleurs, sur une île verdoyante. Il [passé] emmène
en canoê
4 MIMTOKWAPIKAK MTCI SAKAHIKANIKAK. M MWE, WETI,
sur île rocheuse grand lac. [PasséJ il s’en retourne,
lui,
5 COMIC. O M NAKATAN249 0-KWISISAN MIMTOKWAPIKAK.
le vieux. Il [passé] abandonne son fils sur l’île rocheuse.
6 MI TAC ETÎ, MANITCOC, AYA, E PÎ-NAKOSITC. M PI-AKWAATA.
Voici alors là-bas, bestiole, elle, qui apparaît. [PasséJ venir au rivage.
245 Ce mot s’emploie métaphoriquement au sens de «il était un peu fou», «il avait l’esprit un peu troublé».
L’idée de jalousie s’entend par extension, car le radical —ENIM renvoie à diverses formes d’activités de
la pensée, mais comme il s’agit ici d’un verbe transitif animé, il signifie «il pense à lui» et, de là, par une(, sorte de dérive sémantique, «il l’envie», «il le jalouse».
247i IN (au sens de ICI «aller») et —ON dans le lexique.
248i .MOCOM.
249 Voir NAKAC dans le lexique, à la 1 pers. du sing..
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7 «ANETIN250? OTIKO — NI TATA NI KI NAKATAHOK’.
«Qu’est-ce que tu as ? il se fait dire. — Mon père [passé] abandonné.
8 —WEKONEN TAC E KI NAKATAHOK252?» KON TIPATCIMOSIN253.
— Pourquoi donc [passé] abandonné ?» Il ne révèle rien.
9 HAW! OTIKON: «KA NA M WAPATASIN KITCI SAKANOKWIK254
Oh ! dit-il: «Ne pas tu vois que sort nuage
10 ETÎ, MTCI PITENIK255? —KAWIN, IMTO. —KA POSIHIN256
là-bas, qu’il vient rapidement? — Non, dit-il. — [futur] Je-te embarquer
11 KE ATIKONAN257,» IKITO. M POSIHAN. ACAÏE, WASAK,
[futur] je-te transporter sur eau», lui dit-il. Il l’a embarqué. Déjà, au loin,
12 MATIKE8, MANITCOC. O M INAN TAC: «MCPIN WAPATAMIN
elle nage, la bestiole. Il [passé] dit alors : «Si tu vois
13 SAKANOKWIK, PAMTEWAKAN259 NI-T-ECKAN», O M INAN
sortir nuage, tu frapperas mon bois d’andouillers», il [passé] lui dit
250 Je crois que ce syntagme dérive de IN et ITAC: IN (indiquant un état, une manière) (avec mutation de
la 1 voyelle I = A) + EHN (avec mutation de la 1 voyelle I bref - E). Voir IN et [FAC («avoir»)
dans le lexique, conjugué ici à la pers du conj. prés. sur le modèle TAKOCIN [mais on «fusionne la
désinence HIN avec la fin du radical (—IN)].
“ Verbe passif.
‘ Sauf erreur de ma part, ce verbe, qui est précédé de WEKONEN et de la modalité E, aurait dû être au
conjonctif et non à l’indicatif.
253 Voir TIP— et ATCIMO.
“1Voir SAK— et ANOKWI dans le lexique.
‘ Verbe obviatif. Voir —PIS,O, dans le lexique.
‘ Verbe dialogué de «forme inversée» (aussi appelé «à régime de deuxième personne : je-sujet, tu-régime
[Cuoq 1892 : 44, § 88)] Soulignons que «le pronom personnel est toujours Ki [tu] et il ne s’emploie qu’à
l’indicatif présent ou imparfait» (Brouillard et Anichînapeo 1987: 122), et, effectivement, il apparaît ici au
fi4tur.
ATIKE (et fusion de la dernière voyelle avec la première de la désinence —INAN, du verbe je-te
dialogué au conj. prés.) = ATAKONAN.
Il s’agit ici du verbe PIMATIIŒ avec aphérèse (de PI—. Voir —ATIKE dans le lexique.
‘ Verbe impératif futur.
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14 OCKINAN260. KON WITAMAWASIN ECI ANIMIKAK E
PITENIMN26’
au jeune. Ne pas il lui communique [conjJ les tonnerres qu’ils arrivent
à toute vitesse
15 ACAÏE, ETÎ. KON TIPATCIMOSIN. ACAÏE, O NOTAN AÏAN,
déjà, là-bas. Ne pas il lui révèle. Déjà, [elle] entend eux,
16 ANIMIKIN, WETI, MANITCOC, E NOTAKOSIWATC: «KA,
les tonnerres, elle, la bestiole [conj.] qui se font entendre: «Non,
17 OTINAN, MI KI-T-ECKAN KA INWEK, KA PITIKOWIK.
dit-il, c’est ton bois d’andouillers qui fait ce bruit, qui fait un bruit sourd.
1$ KAWIN ECI, OTIKON. — KAPAN ! M KA PITAHOK262»,
Plus maintenant, il se fait dire. — Débarque ! Tu sera frappé par
mépnse»,
19 IMTO. TEPWE, ONAS M KAPATEKWACKWANI, APIN!
il lui dit. C’est vrai, à peine est-il débarqué en sautant, que c’en est fait!
20 M NISAKENI, MANITCOC. APIN! M MATCA. KA KAPATC
Est tuée, bestiole. C’en est fait ! Il est parti. Une fois débarqué,
21 COMICAN O M OTISIKON. «M M MATCIWONAN NA263!
un vieillard lui est arrivé. «Tu l’as échappé belle !»
22 KATA MTCI SINIKAN MTCI CAPOCKAMIN M TATA
[Futur] très difficile que de te frayer un passage à travers ton père
23 KAKI ECITCIKETC2M. MTCI MANE KEKON. NITAM KE OTISIK
ce qu’il a fait. Beaucoup il y a de choses. En premier [futur] va t’arriver
260i OCKI dans le lexique.
Obviatïf pluriel au conj. prés. du verbe inanimé intransitif. Le narrateur aura sans doute considéré par
inadvertance que le sujet du verbe est inanimé, mais il se ravisera au verset 16 en attribuant le genre animé
aux oiseaux invisibles censés produire la foudre.
262i Pff— (avec i bref).
Exclamation inconnue des dictionnaires.
2Mi OCI— dans le lexique.
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24 “KOKOMAN WITIKOCAN” 0-T-ICINIKANANIWAN,
ECINIKASOWATC»,
“grands-mères petites cannibales” qu’on ainsi apelle, qu’ils appellent»,
250 M WITAMIKON265. MINAWATC, O KI MINIK0N2 KICATC
il fut entendu dire. De nouveau, il [passé] fait donner d’avance
26 KENA KEKON KE-N-APATCITOTC MTCI CAPOCKAK.
toutes choses [futur] qu’il utilise pour passer à travers.
27 MIC ECI, OÏTI, KOKOMAK O KI KAPATONAWA267 ANICINAPE
Voici alors, elles, grands-mères, elles [passé] font bouillir être humain
2$ OSIT. WETi, O M POTAKWE NIKOTWASI, KONI NICWASI.
pied. Ça, elle [passé] [en] met dans la marmite six, peut-être huit.
29 ACAÏE OT-OTAPINAN ONAKAN, EMIKWAN NOSAPWE.
Déjà, elle prend, récipient, cuiller. Elle goûte2.
30 KOTCIPITAN. MI ECI O MKENITAK KITCI MOSENITCIN269
Elle goûte. Voici qu’elle sait qu’il va passer à pied,
31 OMWAN, OCMNAN. M MOSE KEK KOTC. ICKWATEMIK
lui. jeune homme. [Passé] passe finalement, alors. À la porte
32 AYACAWE 0-KWISISAN API. O M MINIKON COMICAN MTCI
-N-APATCITOTC
Ayacawe fils se trouve. Il [passé] fait donner [pari vieillard pour
utiliser
33 MACMMOTAN. KON WAPASIWAK, KOKOMAK [...] PECOTC,
sac. Ne pas elles voient, grands-mères [...i Tout près,
Voir WFFIMO dans le lexique.
G Voir MINA,N dans le lexique.67 KAPACIM dans le lexique
‘< Le narrateur emploie probablement ici un dérivé de verbe NISFFOPWE («avoir au goût»)
‘ C’est le verbe PIMOSE avec aphérèse.
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34 APIWAK KITCI MICIKOWATCIN270. O WEPINAN 0-
MACKIMOTAN
elles se mettent en place pour être touchées. Il jette son sac.
350 WEPINAN KOKOMAN —WITIKOKWEK. «MAMIKOMÀ27’
111e jette aux grands-mères — femmes cannibales. «J’atteins
36 AYACAWE 0-KWISISAN! NI KEN1272, MAMIKOMA AYACAWE
Ayacawe son fils ! Moi aussi, j’atteins Ayacawe
370- KWISISAN ! MI PECIKON.
son fils ! C’est tout un273.
***
38 MINOTC, AYA, ANICINAPE OT-INWE: «0F ! 0F ! 0F !»
Encore, lui, l’homme, il émit les sons: «Ouf! ouf! ouf !»
39 APINIKOTC, MAMAKOTC, KE CAPOCKAIC TCIKESKATC
Incessamment, opiniâtrement, [futur] passer à travers d’un seul tenant.
40 ICKWAK, ETÎ, TCI POKWATINAK. KA KONEK274 KACMSIN EK
Il y a en dernier, là-bas, grosse montagne. Pas un ne réussit alors
41 KITCI ICATC. ANIMOCEC —EPITCITC— M MINAKENL
à y aller. Petit chien —qui est de cette grandeur là— lui fut donné.
420 M MONAN, AMMOC, ETÎ, ANAMIK, NAC ETÎ MTCI
Il [passé] creuse, chien, là-bas, en-dessous, jusqu’à ce, là-bas, qu’il
43 CAPOCKAK. 0-TATAMAN KA ICI TEMTCIN275, M OTITAM
passe à travers. Son père là où il est, il est arrivé
44 AMMOC. M MONIKE. M CAPOCKAM ETÎ, OCACA.
chien. Il a creusé. Il a passé à travers. Là-bas, c’est glissant.
°i MIC— (a bref) dans le lexique).
271 Verbe inconnu des dictionnaires qui signifie atteindre en visant bien, autrement dit toucher son but.
-“-‘ Voir KEWIN dans le lexique.
Cette expression doit se traduire par «C’est tout pour cet épisode; il s’arrête ici»
Ce terme est probablement une forme dialectale de KANAKE. Voir ce terme dans le lexique.
275 Voir TA dans le lexique.
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45 KON KACKISIN KITCI IKWANTAWETC276. MI ICKWAK KI
OTITAN
Ne pas il réussit à aller en haut. Un fois [passéJ arrivé
46 0-TATAMAN KA ICI TECIKENITCIN, KONI KI MOKISIN.
son père là où il habite, ne pas [passéJ se montre.
47 KINEC, KI KASOTAM2 PANIMA PEKI ENAKOCONIK. WETI,
AYA
Longtemps, il se cacha. jusqu’à ce que un peu soir tombe. Là-bas, lui,
48 KOTAK WIN, OT-AÏN278 AYACAWE ECI IKITO, ANIMOC:
«WOW!
un autre, lui, chien [de] Ayacawe [conj.j dit, chien: «Ouah!
49 WOW ! WOW ! IKITO ANIMOC : NI MIKINAMAN279 AYACAWE
ouah! ouah! il dit chien: je jappe après Ayacawe
50 O-KWISISAN !», IKITO. ACAÏE, COMIC, AYA, OTIKON
son fils !», il dit. Déjà, le vieux, lui, il se fait dire
51 OT-IKWEMAN: «ANIN MA E ÎTITC M-T-AÏ ?», O M INAN.
[par] sa femme: «Qu’est-ce donc qu’il a ton chien ?», elle [passé] dit.
52 M ICA, COMIC. O lU MT-WAMAN° WETI, AMKAK,
[Passé] va, vieux. [Passé] a vu là-bas, sur la mousse
53 CAKWECIWAN E PASITC KOTC. O M MCIKAMAN. KON
vison peau de qui séchait alors. Il a regardé fixement. Ne pas
54 MOMSIN O-TATAMAN. MIKOTC ETA O M NANTA-WAMAN,
il se découvre à son père. Seulement il [passé] est allé voir
55 COMIC. «AH !, IMTO, COMIC OT-IKWEMAN, NEKATCIN’ KA
le vieux. «Ah!, dit-il, le vieux à sa femme, vison celui qu’
276 Voir 1KO— dans le lexique.
-“ Voir KAC, dans le lexique.
=‘ Voir 41 dans le lexique.
279VCr transitif animé à la i pers. du sïng. du conjonctif présent.
NIT— est la forme abrégée de NANTA et, précédé de la modalité Ki (signe du passé accompli), ce
monème semble signifier que l’on a effectivement vu qq. chose là on l’on aura mené sa recherche.
‘NEKATCIN est avec CAKWECI un terme par lequel on peut désigner le vison, mais il n’est répertorié
dans aucun dictionnaire.
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56 MIKINATCIN», CAKWECAN KA INATCIN, WIN,
OTICIKICIWEIM282
il jappe après», vison celui qu’il appelle, lui, dans son parler.
57 «AH !» IKITO, ENAKOCONIK. ACAÏE WAMAN ICI KA PIMOSETC
«Ah !», dit-il, durant la soirée. Déjà il le voit, celui qui s’en vient,
5$ O KIKENIMAN O-KWISISAN. O NISITAWINAN. O M ACAMAN.
il sait [que c’est] son fils. Il le reconnaît par la vue. Il l’a nourri.
590 M NIPAHAN. M ATISOKE, OÏTI KOTC KA
TAKOCIK,
Il l’a fait coucher pour dormir. [Passé] raconte, lui alors, une fois arrivé,
60 OCKINE, ACAÏE 0-TATAMAN OT-INAN: «MN, TA KA
jeune homme, déjà, à son père il dit : «Moi, je suis celui qui
61 PI-CINAMAN3, KA PIMOSEHAN. NI M WECIPAPITAM
venir apparaître en vision, celui qui marche. Je [passé] rêve
62 AIl: MITIKWAPI, IKITO, PISKANESE, M-T-ICINAN.
d’une chose: un arc, il dit, s’embrase, à moi apparaît.
63— AH ! IKITO, COMIC, AHITISIN NI M PI-CINAN5 ! KON
TESI.
—Ah ! dit, il , le vieux, tant de fois à moi apparaît! Ne pas être.
64 MI ECI MTCI NISATCIN 0-TATAMAN, WIN TIPINAWE.
Voici qu’il va tuer son père, lui-même.
65 «ACKWESE! PICAN ! OT-INAN. M KA WAPATIN TAC,
«Approche un peu !» Viens ! lui dit-il. Tu [futur] voir alors,
OT-ICIKICIWE («il parle ainsi») +1M, marque du possessif qui semble transformer un syntagme verbal
en syntagme nominal («son parler»). Voir ICI et —WE dans le lexique.
2Voir ICINAM (dans le lexique)
Il s’agit ici du verbe ICINAN,M, conjugué ici à la 1 pers. du sing. de l’indicatif présent.
Le même commentaire qu’à la note précédente s’applique encore ici, à ceci près que s’ajoute Pî—
(«venir») et qu’il y a suppression de la voyelle initiale pour éviter la coalescence des i.
28 Voir Te dans le lexique.
‘ Verbe «dialogué» de forme inversée; la désinence —IN indique ici que le participant actif du verbe est
la 1 pers. du sing. (je).
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66 OTIKON. TEPWE, OÏTI, OCKINE, ICPIMIK ICI MOTAKWE.
il se fait dire. C’est vrai, lui, jeune homme, de haut, là, décoche flèche.
67 PISKANESE, OÏTI, COMIC. PAMIPATO2. ACAÏE, OTIKON
Il s’enflamme, lui, vieux. Il court partout. Déjà, il se fait dire
68 O-KWISISAN: «MAKWA MITEKAK APATON289 !» COMIC APATO
son fils: «Ours graisse [versJ cours !» Vieux [vers] court
69 MAKWA MITEKAK. TCI PISKANESE. KENA ICKWASO, KENA
ours graisse. Fortement s’enflamme. Tout il brûle, tout,
70 NAC KI NIPO. KA ICKWA NIPOTC, O M NOCIWANAN290,
jusqu’à ce qu’il soit mort. [passéJ terminer mourir, il [passé] choisit
71 OCIMECAN PECIK. MINOTC KOTAK, O-TCOTCOMAN PIPITCI.
cadet un. De nouveau autre, sa mère merle.
72 MINOTC KOTAK TCIKANECIC 0-CIMECAN.
De nouveau, autre mésange à tête noire son cadet.
o 730 MAKATE KA ICINAKOSITC. M WAMAN NA ? MI OÏTI,
[est noire] apparaît. Tu le vois? C’est lui,
74 0-CIMECAN. MI ICI KA INATCIN. WIN TAC, 0-TATAMAN,
son cadet. C’est ainsi qu’il le dit291. Lui alors, son père,
75 MITIK OÏTI, KOKOMAMICI KA INAHIK, MI KA INATCIN
arbre, lui, bois à grand-mère, qu’on appelle, c’est ainsi qu’il le dit.
25 Remarquons que le Iii est à peine prononcé dans ce mot, lequel est d’ailleurs fréquemment utïlisé. Le
monème PAPA («ici et là, au hasard») a subi l’aphérèse (suppression de la première syllabe), et celle qui
subsiste semble se confondre avec PIM— en se réalisant sous la forme PAM—. Quant au monème
—PATO («courir»), il a besoin d’une préformante pour s’actualiser dans un syntagme. Voir PAPA— dans
le lexique.
Q A + PATO («courir vers»). Voir —PATO dans le lexique.Sauf erreur de ma part, l’un des deux verbes de cette phrase aurait dû être à l’obviatif, car elle comportedeux sujets différents.
‘ Ce verbe peut s’entendre au sens de «désigner» dans le contexte où il se trouve.
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76 «OH ! IKITO, MI KIN OMA KA-PITIHIN292. O KATA
PATCIHAN293
«Oh ! dit-il, voici que toi, ici, [futur] être en place. Il [futur] utilisera
77 EK KE-NA-MATISITC, KE-NA-MATISIWATC2», IKITO».
[celui-ceux] [futur] vivra, (futur] vivront», dit-il.
78 NOKOM, POTAKEWAK295, ANICINAPEK. WIN TAC, KON
Aujourd’hui, ils font du feu avec, êtres humains. Lui alors, ne pas
79 KIKENIMASIN E-N-ATISOKASOTC. ATITOK KA ICI TITCIKWEN,
je sais (négation) [conj.J ce qui se raconte. Je ne sais ce qu’il s’est fait
être,
80 WIN, PECIK, KONI, ABICINAPEN.
lui, un, peut-être, être humain.
FIN
Apparemment, ce verbe est formé de AP,I («prendre place, avoir place», etc.) et de la désinence — HIN,
marque de la 2ème pers, d’un verbe Animé intransitif, au conj. prés, mais cette transcription est incertaine.
Voir APATC— dans le lexique.
Je ne parviens pas pour l’instant à identifier en quoi consiste l’élément —NA—. Il possible, comme le
pensait la traductrice Hélène Michel, qu’il introduise un signifié transformant le sens de «celui qui vivra,
ceux qui vivront» en «celui qui suivra, ceux qui suivront», et donc, en désignant la descendance, les
générations à venir.
- POTE («faire du feu») avec suppression de la dernière voyelle (—E) et incorporation de —AKE
indiquant «l’objet dont on se sert». (Dumouchel 1942 : 75; Brouillard et Anichinapeo 1987: 134)
- KA («ce que») serait suivi de TITC («être ainsi») à la 3C pers. su sing. du conj. prés. (Voir Cuoq 1892:
97; § 264).
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7.2 Version française du récit dAyacawe
1 Ayacawe avait un fils qui s’était marié.
2 Ayacawe réfléchissait en étourdi et, avec le temps, il devint jaloux de lui.
3 Il l’emmena ailleurs, sur une île verdoyante.
4 Ils allèrent en canoe sur une île rocheuse baignant dans un grand lac297,
5 et Ayacawe l’y abandonna.
6 Alors une bestiole apparût dans l’eau et elle vint gagner le rivage.
7«Qu’est-ce que tu as ? lui dit-elle. — Mon père m’a abandonné.
$ —Et pourquoi donc t’a-t-il abandonné là ?», mais à cela le garçon resta
sans rien dire.
9 «Oh ! dit la bestiole, ne vois-tu pas sortir un gros nuage là-bas,
10 qui vient par ici à toute vitesse? —Non, répondit-il. — Alors, tu vas
11 monter sur moi. Je vais t’emmener à la surface de l’eau.» Puis, elle le prit
sur elle.
12 Elle nagea loin et lui dit encore: «si tu vois poindre un nuage,
13 frappe mon bois d’andouiller. Mais, le jeune homme n’en fit rien. Il
14 ne l’a pas avertie quand les tonnerres s’en vinrent à toute vitesse.
15 Toutefois, la bestiole a fini par entendre
16 qu’il tonnait: «Non2, lui répond le jeune homme,
17 ce sont tes cornes qui font ce bruit au contact de l’eau. C’est cela qui
produit du son,
1$ qui fait un bruit sourd. C’est terminé maintenant», se fait dire la bestiole.
-‘ Le narrateur aura spontanément parlé d’une «île verdoyante» à la première occurrence, mais il se
reprend à la seconde en précisant qu’il s’agit plutôt d’une «île rocheuse». Dans une version ojibwa publiée
par Jones en 1919, le narrateur aura dit «NAWAGAN TAGWANINI II WA KI TCIMIMSAEIK, far out
on the water was a great island of rock.» (Jones 1919: 381)
Le mot ECKAN a été employé au singulier, mais on pourrait aussi le traduire par le mot «cornes» au
pluriel, ce que je ferai quelques lignes plus bas.
-‘ Il semble que le narrateur ait oublié d’énoncer la question que le serpent aurait posée et à laquelle
répondrait le jeune homme.
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19 —Descends ! répond celle-ci. Tu pourrais être malencontreusement
frappé par la foudre.» Alors, en effet, à peine eut-il sauté
20 que c’en était fait ! La bestiole fut bel et bien tuée.
21 Une fois débarqué, un vieillard arriva à lui. «Tu l’as échappé belle ! lui
dit-il.
22 Il te sera très difficile de te frayer un passage à travers ce que ton père
23 a fait. Il y a beaucoup de choses. D’abord, il y aura les
24 “grand-mères petites cannibales”, comme on les appelle», fut-il
25 entendu dire. De surcroît, le vieil homme lui donna
26 d’avance toutes les choses qui allaient lui être utiles pour passer à travers
[les obstacles mis en place par le père].
27 [Le voici donc rendu] chez les vieilles cannibales, où l’on fait bouillir des
pieds humains.
28 L’une des vieilles a en effet mis dans une marmite six ou huit pieds
humains.
29 Déjà, elle prend un récipient et une cuiller
30 et elle goûte. Elle sait que le jeune homme passera à pied.
31 C’est ce qu4il a fait, finalement. Il se trouva alors dans la porte,
32 en ayant avec lui un sac que lui avait donné le vieillard.
33 Les vieilles cannibales sont aveugles,
34 et elles se placèrent près de l’entrée pour pouvoir le sentir au toucher.
35 Il leur jeta son sac et elles s’écrièrent: «J’atteins le fils
36 d’Ayacawe ! Moi aussi, j’atteins le fils d’Ayacawe!
37 C’est tout [pour cet épisode].
***
38 Puis, de nouveau, le jeune homme [repartitJ en faisant «Ouf! Ouf!
Ouf!»
39 Incessamment, opiniâtrement, il lui faudra passer à travers les obstacles
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d’une seule traite.
C 40 En dernier lieu, il y a une montagne où nul ne parvient
41 à se rendre. Un petit chien — de cette grandeur 1à30° — lui avait été
donné301.
42 Celui-ci creusa, là-bas, en passant à travers la terre, jusqu’à ce qu’il
43 parvienne là où était Ayacawe.
44 De bout en bout, il a creusé. Il a passé à travers, et à la sortie, le terrain
était glissant
45 et le jeune homme ne parvenait pas à monter. Cependant, il a fiai par
46 arriver là où résidait son père, mais il ne se montra pas tout de suite.
47 Il demeura longtemps caché, jusqu’à ce que le soir tombe.
48 Là-bas, un autre chien, appartenant à Ayacawe celui-là, se mit à
49 japper: «Ouah ! ouah ! ouah ! dit le chien. Je jappe après le fils
50 d’Ayacawe !» dit-il encore. Entendant ces bruits, la femme d’Ayacawe lui
51 demanda: «Qu’est-ce qu’il a donc ton chien ?»
52 Alors, il alla voir. Là bas, sur de la mousse, il y avait une peau de vison
53 qui séchait302. Il la regarda fixement, mais le jeune homme ne se
découvrit
54 pas aux yeux de son père. Celui-ci ne fit qu’aller voir.
55 [En revenantJ, il dit à sa femme: «Ah ! c’est après le foutreau qu’il
jappe»;
56 ainsi qu’il appelait le vison303 dans sa façon de parler.
Le narrateur aura sirement fait des gestes pour t’indiquer.
301 Vraisemblablement par le vieillard qui lui avait «donné toutes sortes de choses pour passer à travers» les
obstacles posés par le père.
302 Vraisemblablement, cette peau aura servi au jeune homme pour se dissimuler.
303 J’ai choisi de prendre le terme «foutreau» parce que son emploi est rare comme t’est celui de son
correspondant algonquin NEKATCIN, de même que, inversement, le terme CAKWECI est fréquemment
utilisé à l’instar de notre terme «vison». Soulignons à ce propos que le «nom vison fut donné par Pierre
KaIm, en 1749, lorsqu’il écrivit: “tes visons ou foutereaux sont un genre de martres qui vivent dans l’eau.”
Ce dénominatif fut formellement adopté par Buffon, en 1765» (Duchesnay et Dumais 1969 : 90) ...et
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57 «Ah !» dit-il [plus tard], durant la soirée, car il vit celui qui s’en venait.
58 Il sut que c’était son fils. Il le reconnut. Il le nourrit,
59 puis il le fit coucher pour qu’il dorme. Une fois arrivé, il raconta à son
60 père ce qui suit; il dit: «Moi, je suis celui
61 qui s’en vient dans une vision, je suis celui qui marche.
62 J’ai rêvé d’un arc, dit-il. Je le voyais en train de s’allumer304.
63 — Ah ! répondit le vieux, que de fois, moi aussi, j’ai cette vision !» Or,
ce n’était pas vrai.
M Voici maintenant que le jeune homme va lui-même tuer son père.
65 «Approche un peu ! Viens ! lui dit-il. Je vais t’en faire voir», profère le
fils
66 à son père. En effet, étant plus haut, il décocha une flèche
67 qui mit le feu à son père. Comme celui-ci courait partout, son fils lui
cria:
68 «Cours vers la graisse d’ours !», ce à quoi le vieux obtempéra.
69 Le feu augmenta alors et il se consuma entièrement
70 jusqu’à ce que mort s’ensuive. Quand il fut bien mort, le jeune homme
71 se choisit un cadet305. Puis, de nouveau, il prit une autre mère en
choisissant le merle.
72 Comme cadet, il avait élu la mésange à tête noire.
73 Cela paraît noir [ici]306. Tu le vois307? Il en fit son cadet.
74 C’est à ce titre qu’il le désigna. Quant au père,
depuis cette époque, le terme foutreau semble être progressivement tombé en désuétude (Cuoq le qualifiait
de «vulgaire»).
304 Le narrateur a énoncé cette phrase en mettant les verbes au présent, mais je crois que cela est courant
quand on raconte un rêve, comme, incidemment, cela se fait en français.
305 On ne sait s’il s’agit d’un frère ou d’une soeur, le mot CIMEC s’appliquant indifféremment aux enfants
puînés.
Le narrateur aura fait des gestes évoquant la coloration noire de la tête de cet oiseau..
307 Il s’agit évidemment d’une question posée au jeune homme à qui il racontait cette histoire.
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75 il en fit un arbre, celui du «bois à grand-mère308», comme on l’appelle et
C comme il l’a nommé.
76 «Oh ! dit-il à son père, voici la place où tu seras. Ainsi, il sera utilisé
77 par ceux qui vivront», dit-il.
78 Aujourd’hui, les gens font du feu avec cet arbre. Quant au jeune homme,
79 je ne sais ce qu’il sera devenu.
80 Il sera peut-être resté un être humain.
FIN
7.3 Analyse du récit intitulé Ayacawe
7.3.1 Un mythe sur les antagonÏsmes entre proches parents
Nous avons vu que le mythe notre premier pose le problème des efforts que la
famille doit fournir pour assurer sa survie en faisant appel à la participation de toutes les
générations. À cet égard, en mettant en scène la relation d’alliance représentée par
Brochet et son gendre, ce récit élabore une problématique qui fait intervenir les termes
les plus «éloignés» qui puissent être réunis à l’intérieur d’une maisonnée : cet
«éloignement» est d’abord repéré sur le plan des attitudes encodées dans te système de
parenté à travers les rapports d’un beau-père et de son gendre, mais il est aussi signifié
par le récit lui-même à travers l’emploi de noms propres qui connotent des moeurs
territoriales spécifiques desquelles il apparaît que les distances couvertes par l’esturgeon
indiquent qu’une certaine mobilité est souhaitable si tant est qu’on ne doit pas rester
«entre soi», comme Brochet semble vouloir te faire en gardant sa fille pour lui. En
exploitant sous d’autres rapports les concepts de la distance et l’armature de la parenté, le
récit renvoie aussi à la problématique des relations trans-générationnelles en montrant
que l’alliance s’inscrit elle-même dans les cadres que la société instaure pour se perpétuer,
le mythe évoquant continuellement cette autre distance maximale qui concerne l’écart
La traductrice Hélène Michel et moi-même avons demandé au narrateur de quel arbre il s’agissait en
l’occurrence. II peut s’agir de tout arbre servant à faire du feu, mais en consultant avec nous un livre illustré
consacré aux arbres du Canada (Hosie 1980 : 56), le narrateur désigna spécifiquement le mélèze,
communément appelé «épinette rouge» (alg. MACKIKWATIK; ang. Tamarack, LarLr lancina).
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entre la génération des enfants et celle de leurs grands-parents, écart que la pensée
indigène s’efforce par tous les moyens possibles de combler, notamment au moyen de
dispositifs symboliques qui «rapprochent» enfants et grands-parents dans l’orbite du
rituel, comme le fait le rituel des premiers pas chez les Cris ou du jeûne dans l’arbre chez
les Ojibwas, bien qu’ici la relation aux «grands-pères» soit littéralement rêvée. Mais,
comme nous allons le voir maintenant, les problèmes qui concernent la perpétuation du
groupe exigent de la pensée mythique qu’elle approfondisse toutes ces questions, car si
l’alliance nous a été montrée comme l’opérateur d’un rapport de cohabitation nécessaire
dans le mythe de Brochet, la pensée mythique ne peut faire l’économie du problème de la
coexistence entre proches parents. Or, comme le mythe d’Ayacawe traite spécifiquement
de la relation entre père et fils, une thématique de la fonction paternelle relie
certainement les deux mythes, mais les significations sous-jacentes qu’elles pourrait
renfermer restent à dégager.
De même que le récit de Brochet s’intéresse à la périodicité biologique en
évoquant constamment l’oeuvre du temps dans le modelage des générations montantes et
C l’étiolement de celles qui s’évanouissent dans la vieillesse, le récit d’Ayacawe pose le
problème de la périodicité biologique, mais, cette fois, en concentrant l’attention sur cet
«âge de la vie» où le fils accède à la maturité physique de celui qui peut devenir père à
son tour, moment qui coïncide, bien entendu, avec une acquisition corrélative de
compétences spécifiques et une redéfinition importante de son statut social. Étant donnée
la dimension structurante que la relation au père implique nécessairement dans la
formation de tout être humain et l’importance qu’elle conserve généralement pendant
plusieurs années dans la vie adulte du fils chez les Algonquins, on ne saurait mieux
introduire cette relation qu’en envisageant la longue durée qui caractérise généralement
cette relation telle qu’elle nous est illustrée par des observations faites dans la société
voisine des Ojibwas:
The relationship between a father and his son is a constantly evolving one and can be
understood only by these ternis. There is the period of childhood when a son is dependant
upon his father, adolescence when the son associates much more with his father and is
tmined by him in economic pursuits and social conventions, and adulthood when the son
is responsible for the welfare of his father [... I
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C During infancy and childhood a father is concerned for the welfare and education of
son although he does flot have as close an association as the mother does [...] In general a
father has more control over his son than does the mother. Where a mother can do
nothing to stop the antics of her son, a word from the father is sufficient. The son
immediately stops misbchaving, although flot indefinitely.
By the time a boy reaches adolescence he is, ideally, under the complete domination of
the father. The father is the recognized leader who makes ail decisions which bis son
must obey. On addition a son is expected to tum over to the father aIl game secured for
food which the father distnbutes [... J There is a high degree of reciprocity in the relation
of a father and son. A son should aid the father in case of necessity in the way of clothing
and money : the father sees to it that bis son ïs housed, clothed and fed, and defends bis
son if he is threatened by someone outside the family [...J
With the aUvent of adulthood and marnage a man tends to break away from bis father
f...] Ideally, the relationship between the father and bis adult son remains the same as
previously. The father is looked upon as the legitimate authority figure and respected as
such. He stilt aids his son wherever possible and makes items of material culture for him.
The making of snowshoes is important in this respect î...] Conversely a son is expected to
care for his father and see to it ail bis needs are supplied. (Rogers 1959: B15 et sq.)
Contrairement au mythe du beau-père malveillant qui n’existe pas à ma
connaissance chez les Montagnais et les Cris du Québec, le mythe d’un père jaloux qui
exile son fils sur une île y est attesté (Savard 1977, Skinner 1911), comme il l’est, du
reste, chez les Abitibis (MacPherson) et les Ojibwas (Jones 1919; Désveaux 1988b).
Lévi-Strauss a discuté de ces deux mythes dans l’Homme Nu (1971) en montrant qu’ils
reprennent de nombreux éléments de l’épisode du dénicheur d’oiseaux qui apparut au
départ de la grande exploration des Mythologiques dans Le Cru et te cuit (1964). Si le
mythe de Brochet révèle l’existence d’un conflit entre alliés (entre le beau-père et son
gendre), le mythe d’Ayacawe s’articule donc de son côté sur un conflit entre proches
parents, la seconde de ces modalités exprimant pour Lévi-Strauss une transformation
particulière des versions nord-américaines du mythe du dénicheur d’oiseaux qu’il appelle
«transformation Putiphar», ce nom étant emprunté à un personnage biblique que le Petit
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Larousse nous présente de la manière suivante: «Putiphar, officier de la cour d’Égypte,
maître de Joseph. Sa femme tenta de séduire Joseph ; tcelui-cil la repoussa et laissa son
manteau entre les mains de cette femme, qui, ensuite, l’accusa d’avoir voulu la
déshonorer. Putiphar, crédule, fit jeter Joseph en prison.» (Petit Larousse illustré 1975
1625).
Comme on le verra à partir de l’étude d’autres variantes du récit dont nous
entreprenons l’analyse, Ayacawe est dupé par sa seconde épouse qui lui fait croire que
son fils a voulu la séduire, mais, comme on l’a vu en étudiant le mythe de Brochet, le
motif du manteau abandonné par Joseph apparaît dans l’épisode des vêtements et
mocassins brûlés par le beau-père qui croyait avoir brûlé ceux de son gendre. Si l’intrigue
du dénicheur d’oiseaux porte, dans les versions sud-américaines, sur un antagonisme
entre alliés dans les versions où «[lei héros procure aux humains le feu de cuisine», le
mythe de Brochet apparaît alors comme une version nord-américaine du dénicheur sous
le rapport spécifique de cet antagonisme, alors que ceLui d’Ayacawe relève de la
transformation Putiphar en tant qu’il implique un conflit entre proches parents (LéviC Strauss 1971 : 457). Ces aspects du mythe relèvent donc de l’intrigue et de ce que l’on
pourrait définir partiellement comme le contenu du mythe, autrement dit de son tnessage,
mais avant de considérer les aspects relatifs à l’armature et au code, laissons Lévi-Strauss
lui-même nous présenter tes choses alors qu’il abordait un mythe des Indiens Nez Percé
de Colombie britannique:
Quels rapports ce mythe entretient-il avec celui du dénicheur d’oiseaux ? Il
illustre d’abord ce qu’on pourrait appeler sa “transformation Putiphar”, attestée en
Amérique du Sud [....J, et si répandue en Aménque du Nord que toute l’étendue du
groupe pourrait être reprise par ce biais.
Contentons-nous de vérifier en quoi elle consiste dans le cas présent, car elle
revêt ailleurs d’autres aspects. Au lieu que l’aîné des deux hommes cherche à séduire la
ou les femme de son cadet, c’est la femme de l’aîné (père ou frère) qui cherche à séduire
le cadet. Moyen ou conséquence de l’action coupable, l’arbre où grimpe le héros le
disjoint des siens à titre temporaire dans un cas, définitif dans l’autre cas. Le retour sur
terre, s’il se produit, requiert l’intervention d’animaux secourables qui peuvent être aussi
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inoffensifs que les papillons ou l’araignée des versions nord-américaines, ou féroces
comme le jaguar des versions gé. (Lévi-Strauss 1971 t 305-306)
La disjonction d’un personnage en haut d’un arbre, d’un rocher, ou même exilé
dans autre monde situé au-dessus de la terre, s’établit donc dans plusieurs mythes sur un
plan vertical (mythes désignés comme «versions droites» [ibidem : 455 D alors que la
disjonction initiale qui s’établit entre nos héros (le gendre et le fils d’Ayacawe) et le
monde d’où ils proviennent se fait au loin, sur une île, donc sur un axe horizontal, et cet
aspect, qui est relatif à l’armature, constitue une autre caractéristique de la transformation
Putiphar (ibidem : 454), bien que parfois les mythes «hésitent» (ibidem : 457), comme
cela se présente dans Brochet, puisque la séquence où le goéland défèque sur le beau-
père et l’épisode du concours de sauts au-dessus d’une crevasse impliquent aussi des
coordonnées verticales qui s’ajoutent à celles de l’axe horizontal qui lui sont cependant
déterminantes.
Enfin, la transformation Putiphar se caractérise aussi par une conversion du code
culinaire en code vestimentaire, et, sous ce rapport, elle mérite qu’on la présente dans le
cadre général des pratiques culturelles en vigueur au sein de l’ensemble nord-américain:
La conversion du code culinaire en code vestimentaire ne représente certes pas un
phénomène particulier en Amérique du Nord. [...J Comme nous avons commencé à le
montrer [...] ce phénomène résulte de deux ordres de faits: d’abord, le recouvrement de
l’univers de la culture par l’écorce dont les emplois multiples s’échelonnent depuis le
combustible jusqu’au vêtement, en passant par la nourriture et les ustensiles de cuisine:
et ensuite, la fonction ambiguê des coquillages bruts ou travaillés: parures ou ornements
cousus au costume d’une part, d’autre part marchandises offertes dans les foires contre
des denrées alimentaires, ou moyens de paiements pour acquérir celles-ci ou d’autres
biens. Par l’intermédiaire de l’écorce et celui des coquillages à la fois bijoux et monnaie,
l’ordre vestimentaire et l’ordre culinaire faisaient l’objet dans les cultures indigènes, d’une
union non pas seulement métaphorique mais réelle.» (ibidem: 307-308)
Comme j’ai déjà commencé à montrer que le mythe de Brochet manifeste




algonquin, le rite de la sortie des premiers pas des enfants cris, comme enfin, avec les
rites du jeûne rituel que pratiquent les Ojibwas et les Algonquins, je poursuivrai l’analyse
de ces rapports en cherchant à dégager le message spécifique de ce mythe tout en le
reliant au mythe de Brochet avec lequel il est, comme on verra, en étroite
correspondance.
Pour faciliter la lecture du texte et permettre au lecteur de se repérer plus aisément
dans la logique des transformations impliquées par ces deux mythes dans leurs relations
au rituel, j’ai dressé un tableau où la transformation Putiphar occupe une place centrale.
On verra que le mythe d’Ayacawe présente toutes les caractéristiques de cette
transformation, alors que celui de Brochet ressortit plutôt aux «versions droites» en ce
qui concerne le message, qu’il «hésite» entre les deux solutions en ce qui concerne
l’armature, maïs qu’il faut le ranger du côté de la transformation Putiphar en ce qui
concerne le code:
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MESSAGE• entre entre trans-générationnelles
(contenu) ail iés proches parents{Brochet} {Ayacawe}
*** ***
Axe de Axe de Axe de
disjonction disjonction communication
généralement généralement horizontal
vertical horizontal {rituel des Indiens Cris










{festin chez les Cris qui













TABLEAU IX. PRINCIPALES OPERATIONS DE COMBINAISONS LOGIQUES MISES EN EVIDENCE

















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































Outre la transformation Putiphar sur laquelle je reviendrai dans le cours de
l’analyse, les noms des protagonistes (en particulier ceux que l’on donne au père) ont
retenu l’attention de Lévï-Strauss quand il s’est penché sur le mythe que nous allons
étudier
Plusieurs versions algonkin donnent au héros ou à son père des noms qui semblent avoir
quelque chose en commun : Ayatc (M7, Aioswé ou Aiswéo (M7b), [Ayasal (M767a),
Aiasheu ( M7) ou Nkatahoneta (M5), plus éloigné. Petitot [...j traduit la première
forme par “l’Étranger” et suggère sa dérivation à partir de deux racines signifiant l’une
“lié, attaché”, l’autre “couvert, enterré”, ce qui inverserait te sens que les Thompson
donnent au nom du dénicheur : «le soulevé î... I Michieson qui était sans doute meilleur
linguiste, traduit [...J la dernière forme par “celui qui fut laissé en arrière “ [...J (Lévi
Stmuss 1971 : 459)
Tout autre est le sens que lui donne Cuoq: «AISAWE, personne vite, de rien,
vaurien. Plusieurs prononcent aicawe [...J» (Cuoq 1886: 24), sens qui correspond
parfaitement, en effet, au néant du personnage, ainsi que nous allons le voir très bientôt.
Mais voici quelques précisions liminaires : j’ai divisé ce récit en cinq épisodes qui
sont eux-mêmes subdivisés en cinq mythèmes. Ceux-ci sont identifiés par des lettres qui
apparaissent en haut de chaque colonne, la définition même d’un mythème justifiant
l’appariement ces séquences en une même unité signifiante repérée à partir d’un certain
nombre de traits communs309 qui peuvent être rapportés à t a) la situation initiale
justifiant les déplacements qui se feront dans l’épisode qui vient; b) une situation de
confinement où les protagonistes (ou ce qui les représente) sont isolés dans un lieu ou
dans un contenant quelconque; c) des perceptions sensorielles liées à des signaux ou à
des messages; d) des tromperies qui résultent d’une intervention d’un protagoniste pour
brouiller l’interprétation des signaux et des messages; e) à des situations où des êtres sont
appréhendés sous le rapport d’une certaine contiguïté physique ou de «voisinage»
[oiseaux].
» On se rappelle ce que disait Lévi-Stmuss dans un article fondateur sur l’analyse structurale des mythes
«Toutes les relations groupées dans la même colonne présentent, par hypothèse, un trait commun qu’il
s’agit de dégager.» (Lévi-Strauss 1958 : 237)
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7.3.2 Épisode 1: l’abandon sur l’île et le serpent secourable.
Le texte de notre conteur Salomon Papatie est vraiment laconique sur les mobiles
qui expliqueraient que le père décide d’exiler son fils sur une île, puisqu’il se contente de
dite qu’Ayacawe était jaloux de lui. Mais la plupart des variantes montagnaises et
ojibwas précisent ou laissent vaguement entendre qu’il devint jaloux en soupçonnant que
son fils avait eu quelque histoire amoureuse avec sa deuxième épouse. Dans la plupart
des cas, la marâtre est effectivement éprise du fiLs et elle suscite délibérément les
soupçons d’Ayacawe en lui faisant voir des traces que le fils aurait laissées sur ses cuisses
en tentant de la prendre. Dans certains cas, elle s’est elle-même égratigné la peau avec
des pattes de perdrix (Savard 1977 : 52) ou alors elle aura demandé que le fils
t’accompagne à une petite chasse dudit gallinacé au cours de laquelle le jeune homme
aurait tenté, laisse-t-elle croire, de la suborner (Jones 1919 : 381). Je ne connais aucune
version où l’acte sexuel ait été effectivement consommé et, en fait, c’est presque toujours
la jeune marâtre qui tente de séduite te fils. La jalousie d’Ayacawe dont le fils paiera les
frais résulte donc aussi bien de la perfidie de la marâtre que de sa propre activité
imaginaire puisque la réalité effective de la scène qui trouble son esprit n’est jamais
avérée. Ainsi, en décidant de faire mourir de faim son fils qu’il confine sur un îlot
rocheux, Ayacawe adopte une attitude ni plus ni moins que délirante, si on admet de
définir par là une activité de la pensée qui serait étoffée par les mirages du leurre et de la
lubie.
Ce faisant, ce vaurien d’Ayacawe introduit son fils dans un monde caractérisé par
les fausses perceptions, l’erreur, la dissimulation et la tromperie. Le narrateur ne dit rien
du séjour sur l’île et enchaîne immédiatement cette séquence avec celle du retour. Le
serpent arrive donc auprès du jeune homme et, après un bref dialogue, il décide de le
ramener. Mais alors, à la différence du gendre de Brochet qui revenait — dissimulé, il est
vrai, mais triomphant — sur le dos d’un goéland, le fils d’Ayacawe revient sur le dos d’un
serpent timoré qui craint l’orage et les Oiseaux-Tonnerres. Ce reptile fabuleux étant
affligé d’une valence «détériorative» pour ainsi dire congénitale, rien de ce qui pourrait
affecter son ouïe ne saurait être considéré comme distinctement entendu, car si les
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serpents ressentent les vibrations qui traversent l’espace où ils se trouvent, ils ne jouissent(J pas d’un véritable sens de l’ouïe du fait qu’ils sont dépourvus de tympan et de pavillon
externe de l’oreille (Cole 1981 26; Leetz 1983 : 14), ce qui explique peut-être que le
serpent du mythe perçoit que l’orage gronde mais sans pouvoir discerner cette vibration
de celle que produit son corps en se mouvant dans l’eau. Et c’est justement en alléguant
ce «bruit sourd» de l’onde que le passager trompe l’entendement du serpent pour lui
dissimuler l’approche des Tonnerres. En misant sur la tromperie, le fils d’Ayacawe peut
dès lors assurer te maintien de la vitesse et la poursuite de la locomotion en garantissant
de la sorte son retour sur la rive véritable traversée des apparences, ce premier trajet
marque l’avènement d’une certaine maîtrise du fils sur d’importants paramètres des
grandes forces du cosmos, car, comme le disait Rémi Savard en analysant des versions
montagnaises de ce mythe, la posîtion périlleuse du héros sur le serpent menacé par les
Tonnerres rappelle «celle dans laquelle, chez divers groupes algonquiens, était placé le
jeune mâle au moment de la réclusion destinée à le faire accéder au statut d’homme
adulte» (Savard 1977 55), mais, comme ce procédé servait précisément à l’acquisition
des pouvoirs de la tente tremblante chez les Algonquins, il y a lieu de penser que c’est
précisément à cela que fait référence notre mythe.
Étienne Pénosway employait d’ailleurs le même monème lexical pour décrire le
«bruit sourd» que fait la tente tremblante au moment où les esprits s’y introduisent que
celui qu’emploie le fils d’Ayacawe pour dissimuler le grondement des Tonnerres : c’est
Pff1KO—, à partir duquel se forge le monème prédicatif employé dans le récit310. Il
disait aussi, à l’instar des missionnaires qui ont décrit le rituel, que celui qui voulait
devenir chamane de la tente tremblante devait jeûner et rester immobile comme aura
vraisemblablement été condamné à le faire le héros exilé sur un îlot rocheux avant
d’entreprendre la traversée qui le mettra dans la périlleuse position où se réalisera la
conjonction entre le feu céleste des Tonnerres et le serpent qui lui servit de monture. Au
demeurant, on notera que le chamane qui est dans la tente tremblante prend la position
d’un homme qui pagaie dans un canoè et, ayant la tête penchée vers l’avant — comme on
imagine aussi le fils sur le dos du serpent—, il se tient par une main à une tige de
310
«MI KI-T-ECKAN KA INWEK, KA PITIKOWIK», «C’est ton bois d’andouillers qui fait ce bruir, qui
fait un bruit sourd». (verset 17)
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t’armature31 — comme te fait aussi certainement te fils en se tenant après les andouillers
du serpent cornu. À l’intersection des forces que représentent les Tonnerres célestes et
celles des profondeurs sous-marines figurées par le serpent cornu, l’hardi dompteur de
reptile est donc à plusieurs égards comme le chamane qui entre en rampant dans ce
véritable microcosme que constitue la tente tremblante.
7.3.3 Épisode 2 : l’antre des vieilles aveugles
7.3.3.1 Les annonciateurs
Cet épisode commence par la survenue d’un vieillard qui avertit le héros des
dangers qui le guettent et qui lui offre sa protection. À ma connaissance ce rôle est
toujours attribué à des personnages de sexe féminin dans les versions des populations du
groupe algonquien et le présent récit fait donc curieusement exception à la règle : chez
les Montagnais, les «grands-mères secourables» sont de vieilles renardes qui
accompagnent le héros ou qui lui offrent un chien (Savard 1977 : 57); dans certaines
versions ojibwa (Jones 1919 : 385 et sq.; Désveaux 19$2b : 82), une vieille femme
nourrit son hôte à partir d’un petit récipient inépuisable; dans une variante d’Abitibi, la
vieille secourable est l’esprit de la mère du héros, morte à la suite des mauvais sévices
que lui a infligés le père (MacPherson 1930: 232); enfin, on trouve aussi au sein de cette
population une variante assez singulière (ibidem: 147) où ce rôle de protecteur vaticinant
est joué par deux jeunes filles qui donnent au fits d’Ayacawe, à l’instar de ce qui se passe
dans plusieurs autres variantes, un sac magique généralement fait en peau de vison.
Je reviendrai plus loin sur la fonction de ce sac magique, mais auparavant,
signalons que ces «annonciateurs» ne sont pas sans rappeler les émissaires surnaturels
venant rencontrer le postulant ojibwa qui fait son jeûne rituel après avoir été réellement
abandonné en forêt par son père (ou son grand-père) au moment où son rêve commence.
311
«The conventional position which the conjurer is supposed to assume in the Iodge is one of the common
male sitting postures. The knees rest on the ground and the buttocks are against the heels. It is the ordinaiy
posture of a canoeman paddling in the bow; but in the conjunng lodge the upper part of the body is bcnt
forward until the head almost touches the ground. No rattle or drum is ever taken into the lodge by Berens
River conjurers as a routine matter. With the nght hand the conjurer grasps one of the upnght poles flot far
from the ground.» (HallowelI 1942 : 42)
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En effet, ces émissaires se présentent avec beaucoup d’égards et d’aménité à l’endroit du(J rêveur, comme le font tous ceux que l’on rencontre dans ces mythes, et ils remplissent
tous la même fonction, qui consiste à annoncer au rêveur qu’il est attendu avant de le
guider dans son voyage vers les «grands-pères» qu’il devra rencontrer. Or, dans les
mythes discutés ici, les annonciateurs remplissent aussi des offices de guide en
permettant au héros d’anticiper les événements et de se prémunir contre les dangers qui
l’attendent et ils apparaissent donc comme des variantes combinatoires de l’émissaire du
rêve du rituel ojibwa, mais te fait que l’annonciateur soit de sexe masculin dans le mythe
algonquin a quelque chose de trop singulier pour que ce détail ne laisse deviner une
petite différence spécifique.
Il semble en effet qu’on soit en présence de ces auxiliaires du chamane qui fait la
tente tremblante et que les Algonquins seraient, de nos jours, les seuls à nommer
KICIKOKEK, mais dont on a trouvé trace dans les écrits du père Le Jeune, qui les
appelait «génies du jour». Que l’on compare en effet cette séquence du mythe avec ce
récit de «vision éveillée» rapporté par le fameux Jésuite où un jeune homme est prévenu
d’un malheur par l’un de ces génies du jour312:
Makheabichtichiou m’a raconté qu’estant encor jeune garcon et chassant tout seul
dans les bois, il vit venir à soy vn Genie du iour ; il estoit vestu et paré comme un
Hiroquois, il estoit porté pai- l’air: ie m’arrestay, disoit-ïl, tout remply de peur, il s’arresta
aussi vn peu bing de moy ; toute la terre à l’entour de luy sembloît trembler ; il me dit
que ie ne mourrois pas si tost, mais qu’il n’en seroit pas de mesme de mes gens. Enfin, ie
le vy enleuer en l’air, disparoissant de deuant mes yeux. le retourne en la Cabane tout
espouanté, ie raconte ce que i’auois yen à mes compatriotes ; ils prirent cela à mauuais
312j phénomène de la vision se réalisant à l’état de veille semble plutôt se produire en présence de
Mista.pe.w chez les Cris: «The Crec distingwshed the nature of a man’s relationship with Mistapew from
ail other spïrit-helpers in experiential terms. Unlike the powatakanak, Mistapew was neyer a dream visitor.
Rather, perceptions of and communication with Mistapew occurred as “face-to-face” interactions during
the course of normal dayfime activities in the bush.» (Hannery et Chambers 1985 : 11) Les Ojibwas
connaissaient aussi ce genre de phénomène : «By waussayauh-bindumiwin was meant vision that was
recieved dunng vigil and whose meaning ,vas comptete. No further or additional visions were required.
The message was unified. The word Waussayauh-bindumiwin issues from two ternis: the first,
tvaussayauh, meaning, light and ctarity; the second, inaubindum, meaning perception by sight or insight.
Within the context of the purpose, nature and essence of vision, waussayauh-bindumiwin means many
things; self-understanding, enlightment of self, tvhite at the same time, suggesting destiny and even
career.» (Johnston 1976: 126)
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augure, et dirent que quelqu’vn d’eux seroit tué par leurs ennemis. Incontinent apres, on
leur vinct dire que l’vn de leurs jeusneurs séparé des autres auoit été surpris et massacré
des Hiroquois. (RI 1637: 50-5 1)
7.3.3.2 Le chaudron des ogresses
La suite montrera que le vieillard aura donné au fils d’Ayacawe un chien et un sac
magique en peau de vison. Ainsi, il lui «ouvre» le passage que les vieilles aveugles vont
justement essayer de lui «fermer». D’ailleurs, il est assez manifeste que te vieillard
s’oppose aux deux ogresses qui sont une sorte d’hydre à deux têtes, comme les Oiseaux-
Tonnerres s’opposent au serpent cornu dans le premier épisode, le chien du héros au
chien d’Ayacawe dans le troisième épisode, et le fils au père dans les deux derniers. En
effet, si le bon vieillard est un «génie du jour», donc un dispensateur de lumière et de
discernement, les deux vieilles cannibales sont des monstres de l’obscurité que leur cécité
enveloppe dans les ténèbres de l’horreur et de la stupidité.
Et si nous reprenons la comparaison avec la visite des rêveurs ojibwas dans le
firmament mythique où des «grands-pères» bienveillants les accueillent dans une lumière
éclatante (Leroux 198$ : 42)30, nous pouvons constater que de frappantes analogies
ressortent du fait que ces derniers font voir à leur visiteur les animaux qui volent dans les
cieux et qui courent sur terre en lui promettant qu’il pourra en tuer de pareils et vivre
heureux jusqu’à la fin de ses jours, alors même qu’ils lui font aussi voir l’épouse et les
enfants qu’il aura. Or, dans notre mythe, ce sont des pieds humains bouillant dans une
marmite que le fils trouve à voir, comme s’ils présageaient la dévoration dont il sera
l’objet s’il ne parvient à se défendre. Qui plus est, comme le narrateur mentionne que la
marmite contient «six ou huit pieds» (verset 2$) et qu’il dira aussi à la fin du récit que le
héros transformera un frère (ou une soeur) cadet(te) en mésange à tête noire et sa mère en
merle, et comme il faut aussi le compter avec son père en tant que membre de la famille,
nous obtenons un nombre correspondant de personnes qui seraient représentées par ces
31>Je mc référerai à mon mémoire de maîtrise dans les prochaines pages en poursuivant la comparaison
entre ce mythe et le récit des rêves initiatiques que j’y avais analysés, mais te lecteur pourra aller consulter
le texte original de ces récits dans le magnifique ouvrage intitulé Kitchi-Gami, que Johann Georg Kohi
avait publié en version allemande en 1859 et en version anglaise en 1860 (KohI 1985 : 201-209 et 227-
241).
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pieds, le père en moins peut-être, dans la mesure où les vieilles cannibales incarneraïent
justement cette région du fonctionnement psychique paternel qui est prise de délire et que
le mythe transpose dans les ténèbres où elles entravent la marche de ceux qui passent en
leur fauchant les pieds.
Cette interprétation éclaire d’ailleurs un passage d’une version ojibwa recueillie
par Jones qui restait incompréhensibLe jusqu’ici, le père exigeant, en apprenant le retour
de son fils, que l’on jette des choses «neuves» sur son passage en sTécriant qu’il «doit
avoir mal aux pieds»314, comme s’il savait parfaitement bien qu’il lui avait infligé mille
douteurs en t’empêchant de revenir chez lui, et donc, littéralement, en l’empêchant de
marcher.
Mais on peut pousser la comparaison encore beaucoup plus loin, puisque dans
l’article de Lévi-Strauss que j’ai cité plus haut, l’auteur traite des noms des personnages
du mythe d’Oedipe en disant qu’ils «évoquent une difficulté à marcher droit» (195$: 237)
et il montre ensuite qu’il existe une corrélation dans la contradiction exposée par ce
C mythe entre une surévaluation de la parenté par le sang, vécue comme une emprise de
l’autochtonie sur soi, et une sous-évaluation de cette même parenté dans l’impossibilité
que l’on rencontrerait en voulant s’en libérer (ibidem : 239). Or, il s’agit là d’un problème
que pose à sa manière le mythe que nous avons précédemment étudié, du fait que
Brochet surestime la parenté du sang qui le relie égoïstement à sa fille tout en dénigrant
l’alliance qu’il tente délibérément d’engouffrer en faisant périr ses gendres au fond d’une
crevasse en tant que celle-ci représente le territoire miniaturisé de l’autochtonie telle que
cet autre «cannibale» se la représente. Le gouffre rempli d’ossements humains rappelle
alors ta marmite remplie de pieds que font mijoter les vieilles cannibales personnifiant le
délire paternel, l’horrible chaudière symbolisant, à l’inverse du gouffre cette fois, une sur-
évaluation de la parenté par le sang dont le fils paie les frais à partir d’un rapport sexuel
qu’il aurait commis avec la seconde épouse de son père : autrement dit, notre Oedipe
algonquin pâtit d’une surestimation du sang (équivalant à une surestimation du parent
314 Le texte exact de ce passage se lit comme suit: «Fiicher-of-Meat [c’est le nom du père] heard that his
son arrived. Then with a loud voice called Filcher-of-Meat: “O ye people! the news is that my son arrived.
Whosoever has anythïng new shail throw it in the path tvhere (my son) is to step. Perhaps his feet may be
sore.» (Jones 1919: 393; les parenthèses sont de l’auteur)
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proche) en fonction d’un rapport sexuel qui n’a jamais eu lieu mais qui mobilise la
jalousie du père en l’empêchant de pouvoir «marcher droit» et de revenir directement
chez lui. Il y a cependant quelque chose de positif à cela puisqu’il se voit obligé
d’effectuer un trajet évoquant l’acquisition d’une maîtrise qui s’obtiendra de haute lutte
contre les doubles du détire paternel. Dans cette perspective, je ne m’éloigne pas
beaucoup de la lecture que Savard avait faite des versions montagnaises:
Sans entrer dans les détails relatifs à la façon dont le héros vint à bout des obstacles,
disons que tous ceux-ci, à l’exception du broyeur-à-os, furent non pas franchis ou
contournés, mais en quelque sorte “traversés” par le héros t tunnels dans la gomme et
sous le pied du géant-pêcheur, forêt à travers laquelle il lui fallut passer, ouverture
pratiquée dans Les divers murs constitués par des ossements, aveugles aux coudes pointus
entre lesquels il lui fallut précisément se glisser. Pour se frayer ainsi un chemin vers la
vie, le héros dut “percer” des obstacles non seuLement placés par son père, mais évoquant
en quelque sorte les traits d’un géant mâle : pieds, ossements divers, coudes cheveux, etc.
Le mur de gomine de conifere [...J constitue sans doute le point culminant de cette
évocation gigantesque de l’anatomie paternelle, que se doit de vaincre l’adolescent en
voie de devenir adulte. (Savard 1977: 58)
L’une des versions des Indiens Abitibi et l’une des Indiens Cris de la baie James
confirme d’auteurs cette interprétation d’une transposition du conflit entre le père et te fils
à travers les termes d’une structure qui englobe tous les protagonistes impliqués dans la
lutte, puisqu’on y avance que la foudre des Oiseaux-Tonneres fut envoyée par le père
enragé pour détruire le fils, bien que ce fut le passeur315, envoyé par la mère pour sauver
son fils, qui écopa de la décharge (MacPherson 1930 t 232 et Skinner 1911: 93). Le
mythe connotant de la sorte l’existence d’une structure conflictuelle, les rapprochements
que l’on peut établir avec l’acquisition des pouvoirs de la tente tremblante se précisent
puisque celle-ci est généralement le lieu d’une lutte souvent mortelle entre le chamane,
ses auxiliaires, et les ennemis qu’ils y affrontent. Pour terminer l’analyse des deux
premières séquences de cet épisode, je conclurai en disant que le bon vieillard doit donc






Le passeur est curieusement identifié à un «sea horse» dans la version Abitibi.
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véritable mère dans le rôle que lui donnent certaines variantes et qu’ils s’opposent —
ensemble — au père et à ses avatars des ténèbres. -
7.3.3.3 Le passage entre les synplégades
Dans la plupart des mythes déjà mentionnés, on mentionne presque toujours que
les ogresses obstruent le passage du héros en menaçant celui-ci avec leurs coudes munis
de poinçons ou d’alènes316. Il oppose alors à ces redoutables couperets un sac en peau de
vison qui les berne sur la nature de l’objet perçu. Or, on se rappelle qu’au premier
épisode, le serpent, qui est congénitalement privé du sens de l’ouïe, se trouve berné par
une fausse sensation du toucher (puisqu’il ressent les vibrations comme un signal de
bruit), alors qu’ici les deux ogresses, qui sont privées du sens de la vue, se font berner par
une fausse sensation du toucher au moment où Je héros immisce entre elles son sac en
peau de vison. Et comme il avait pu diriger la foudre du père sur le serpent-paratonnerre,
il réussit de nouveau à détourner une énergie destructive en la retournant cette fois contre
ses deux émetteurs. Lévi-Strauss a d’ailleurs comparé le mouvement des deux femmes
qui s’entretuent à celui de «symplégades», terme qui définit ce que L’on appelle des
«portes battantes» ou «porte à vantaux» et auquel il a continué à associer les vieilles
aveugles dans ses analyses, les deux motifs figurant l’un à côté de l’autre la première fois
qu’il en fut question:
Les Tillamook racontent [...] que six Indiens entreprirent de courir le monde. Ils
arrivèrent un jour devant une porte qui s’ouvrait et se fermait alternativement avec la
violence et la rapidité de l’éclair. Un des hommes réussit à franchir l’obstacle en sautant;
de l’autre côté, II trouva deux femmes aveugles qui possédaient de grandes provisions de
viande de baleine. L’homme s’en empara, les lança à ses compagnons, un autre resta
coincé entre les vantaux. L’homme voulut revenir, mais au passage, la moitié de son
arrière-train fut coupée [...] (Lévi-Strauss 1971 357)
Les vieilles s’accusent mutuellement d’avoir fumé tout le tabac, mangé toute la bouillie:
elles se querellent et se battent.. Mfme en mythologie, deux négations valent une
316 Il s’agit d’un détail important qu’a oublié de mentionner Sanomon Papatie, mais il me le mentionna
quand je l’interrogeai sur la question en traduisant son récit quelques semaines après l’avoir enregistré.
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affirmation. Si le ou les héros réussissent à neutraliser les deux vieilles, c’est pour autant
C’ qu’elles introduisent dans le système deux termes négatifs : s’opposant l’une à l’autre du
fait de leur négativité, elles ne peuvent ensemble s’opposer au héros. Comme les
symplégades qui, du fait aussi qu’elles sont deux, sont moins infranchissables que ne
serait un vantail unique, qui ne se “battrait” pas avec un autre et resterait toujours clos.
(ibidem: 358)
Le lecteur aura peut-être déjà associé l’interposition du sac en peau de vison à la
manoeuvre du vison de la fable qui excite l’un contre l’autre le brochet et le doré en les
trompant par des propos fallacieux. Si ces deux espèces de poisson constituent aux yeux
du vison deux êtres semblables qu’il peut monter l’un contre l’autre, la rivalité duelle entre
proches parents ou entre corésidents nous est donc présentée dans les mythes que nous
étudions comme effet de leurre et de tromperie, absence de discernement et furie absurde,
or il est évident que c’est à pareille symétrie de relation violente que le fils d’Ayacawe
échappe en introduisant entre lui et les doubles de son père le vison trompeur. Et s’il
s’agit d’introduire un troisième terme en apparence, le vison représente sans doute mieux,
en fait, le double violent du père, fantoche que le héros manipule adroitement en
l’exposant aux coups des vieilles, car, en effet, l’animal réel dont s’inspire le mythe
attaque son congénère — et se fait donc attaquer par lui — quand il ne peut se défendre:
«Des trappeurs affirment qu’il enterre son congénère mort dans un piège. Il est certain
qu’il lui saute à la gorge s’il le rencontre vivant.» (Mélançon 1972: 57) Maïs ce n’est pas
tout, car le vison se montre parfois comme le plus effroyable des pères: «Les petits qui
naissent en avril, aveugles et faibles, ne tardent pas à recevoir leurs premières leçons de
chasse. Ils demeurent avec leur mère qui souvent doit les défendre contre la cruauté
paternelle jusqu’à l’automne.» (St-Denys et al. 1969: 90).
Si ces caractéristiques comportementales du vison expliquent que la pensée
mythique s’en soit servi pour exprimer la violence potentielle d’un père contre ses
enfants, elles expliquent aussi sans doute que cet animal ait été très souvent retenu dans
la fabrication des sacs magiques qu’utilisaient les chamanes de la Midéwiwin, institution
probablement née après les contacts avec les Européens pour discipliner l’exercice de la
pratique dans un contexte de migrations incessantes et de recomposition continuelle des
groupes (Hickerson 1962). Comme l’indique le texte de Skinner que je vais citer, cette
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institution formait des chamanes en les initiant à différents degrés de maîtrise qui
reprenaient plusieurs des paradigmes traditionnels de la 1ente tremblante. Ce rituel est
appelé KOSAPITCIKAN en algonquin et nous allons retrouver ce terme dans ce texte
sous la forme kwosap&cikewin où il désigne une «division» de cette institution
comprenant deux «degrés»
Two degrees of the midéwiwin [sic J were known. Among the Eastmain and Labrador
Cree the first and lowest was called the Kwosapatcikewin. A member of this class
division was able to procure interviews with the spirits for himself and others. [... I When
the secrets of the second order had been revealed the member became a mitéo (wizard)
and had ail the powers of the Kwosapatcikewin with the additional power to prophecy
and to kiil his enemies by magic. [... I When a young man had entered the lowest of the
four degrees, the only way in which he could rise was by having further dreams as to his
power, which was entirely restncted by them. He kept the skins of such animais as had
appeared in bis first dream and promised to be protectors to help him. A man might see a
great many animais (sic) and keep ail theïr skins and could send any one of these animais
to destroy bis enemy. Snakes, salamanders, mink and otter, were well known personal
guardians. (Skinner 1911 : 62-63)
Bien que cette institution fut construite dans les cadres d’un remodelage des
anciennes cosmologies traditionnelles, on voit bien cependant que les degrés d’initiation
spécifiquement liés «à la destruction des ennemis» impliquent une symbolique animale
qui fait intervenir des MANITCOCAK comme les serpents et les salamandres, mais aussi
des animaux réputés agressifs comme la loutre et le vison. Les sacs de loutre servaient
d’ailleurs d’instrument symbolique fondamental lors de la cérémonie d’initiation du
chamane, puisque les descriptions qu’en ont données l’ethnologue américain W. Hoffman
(1885-1886) et Skinner indiquent un recours constant à cet objet, le procédé n’étant pas
sans rappeler le mouvement du fils d’Ayacawe jetant son sac au-devant de lui, entre les
ogresses:
The ceremonies opened with the signïng of songs, after which the shaman took bis
medicine bag which is usuaily made of otterskin, the otter being considered the most
powerful of the medicine animais, and held it in front of him. Then he began to go about
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the lodge holding the otter in front of him with both hands. At every step, the otterskin,
which was helU head up at about the height of the chest was thrust forward. When the
shaman apptoached the novice it was pushed directly at the young man until its nose
touched him, and as it did so it made a noise. The novice immediately feu down and lay
unconscious. Dunng this time, the medicine power was passed into lis body. When at
]ength, lie came to, the shaman inquired of him if lie understood what the otter had said.
The novice invariably replied, “No”. The shaman answered, “I will teli you what the otter
said to you. Death is on you, but you wiIl be aiive again.” (Ibidem : 62)
Comme c’est le fils d’Ayacawe qui projette le sac entre les vieilles cannibales,
c’est donc lui qui se trouve dans la position du chamane initiateur, le rapport entre cette
séquence mythique et la séquence rituelle décrite ici montrant bien que le jeune homme
maîtrise des pouvoirs qui sont supérieurs à ceux des ogresses. D’ailleurs, dans toutes les
versions mentionnées plus haut, elles meurent comme meurt symboliquement l’initié,
mais, à la différence de celui-ci, pour disparaître à jamais. D’autre part, comme toutes les
séquences mythiques et rituelles font intervenir les paradigmes de la tente tremblante, il
me paraît pertinent de signaler que les termes qu’emploie Hoffman pour décrire l’acte par
lequel l’initiateur projette une décharge de pouvoir qui «tue» le novice sont tous des
dérivés du terme anglais «shooting», traduction qui provient très certainement du
monème ojibwa PACK, qui serait une onomatopée référant aux choses qui explosent,
monème qui est à l’origine de plusieurs termes relatifs aux armes à feu:
PACK, (onom.) crevé, éclos, qui éclate, qui fait explosion;
Packab,i, avoir un oeil crevé [...J
Packizo, il crève par la chaleur (se dit de l’épi de maïs que l’on fait rôtir) [...]
Pakwaso nonjese, t’oiseaufemeltefait éclore ses petits [...J
PACKIZV, PACKIZAN, crève-le, fais le éclater sur lui;
Ni packizan omimi,je tire un coup defiisit sur une tourte [...1
Packizigan,fitsit [...]
Packizige, tirer,fairefeu;
Packizigewin, munition; (ce qui est nécessaire pour la chasse (poudre, balle, plomb)
(Cuoq 1886: 315-316, les parenthèses sont de l’auteur)
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Mais, étant donné notre propos, la glose la plus intéressante est celle-ci
«Packikwaamok, ils crèvent, ils éclatent (tes tonnerres)» (ibidem : 315, les parenthèses
sont de l’auteur). Ne pourrait-on pas penser alors que ce serait toujours
fondamentalement «l’énergie» des Oiseaux-Tonnerres que le chamane tenterait de
mobiliser dans la tente tremblante et aux divers «degrés» de l’institution appelée
Midewiwin, les «sacs à médecine» fabriqués à partir de la peau de ces animaux servant
alors de paratonnerres, ou — mieux — de «conducteurs» au moyen desquels la
déflagration («l’explosion») de la foudre sera dirigée sur les «proies» que l’on veut faire
périr. Si tel est le cas, le fils d’Ayacawe aura donc acquis un premier «degré de maîtrise»
en esquivant le coup que lui destinait son père quand le serpent cornu fut foudroyé, et ce
serait encore cet art de l’esquive qui lui permet maintenant de diriger les pulsions
meurtrières des vieilles cannibales contre leur jumelle respective en interposant son sac.
Comme l’enchaînement des séquences correspond assez bien à celui du rituel
initiatique ojibwa, rituel débutant par l’abandon du garçon en forêt qui, à un moment où
l’autre, commence à rêver en voyant arriver l’émissaire qui l’enimène au coeur d’une
montagne où il rencontre un concile de vieillards, la présente séquence correspond assez
bien — mais en inversant le message — à celle où le rêveur doit quitter ses hôtes et
revenir chez lui. En effet, à ce moment-là, les «grands-pères» du rêve initiatique réitèrent
la promesse de soutien et d’aide qu’ils ont proférée et s’engagent à la tenir en faisant
serment sur des animaux qu’ils contrôlent en offrant une «boîte à médecine» à leur
visiteur:
“Look on our white hair: thine shah become the same. And that thou mayst avoid illness,
receive this box of medicine. Use it in case of need, and whenever thou art in difficulty,
think of us, and we will help thee, and intercede for thee with the Master of Lïfe. Look
around thee once more! Look and forget ït flot! We give thee ail the birds, and eagles,
and wild beasts, and ail the other animais thou seest fluttenng and numing in our
wigwam. Thou shait become a famous hunter and shoot them ail ! [...J Thou hast done a
brave deed, and hast gazed what is beautiful and great. We will ail tesflfy for thee that
thou didst perform the deed. Forget nothing of aIl that has been said to thee. And aIl who
sit round here will remember thee, and pray for thee as thy guardian-spirits. In
remembrance of thy visit to me; the Sun continued, “and for a good omen, I give you this
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bird, which soars high above us, and this white bear with the bmss collar” (KohI 1860
240-241)
C’était pour conserver le souvenir de cette rencontre que les Ojïbwas dessinaient
sur des gibecières et autres objets personnels les éléments les plus mémorables de leur
grand rêve, mais ils attribuaient aussi à ces objets de véritables vertus de talisman, car ïls
pérennisaient pour eux la force des promesses et des engagements contractés:
It was a belief of the Chippewa that by possessing some representation of a
dream subject one could at any time secure its protection, guidance and assistance. There
seems to be inherent in the mmd of the Indian a belief that the essence of an individual or
of a “spirit” dwells in its picture or other representation. [... I The representation of a
dream subject took the form of an object or of an outiine, and might be either an exact
representation or an article or outiine more or less remotely suggesting a peculiarity of
the dream. (Densmore 1928: 79-80)
Or que se passe-t-il au moment où le fils d’Ayacawe introduit entre les deux
vieilLes son sac magique, sinon que ta stricte inversion d’une promesse de bonheur qui
s’objective ici dans la furie des coups redoublés ? Et de même que les balançoires in
absentia dans le mythe précédant signifient l’absence d’alliance matrimoniale
véritablement assumée entre Brochet et son gendre, l’interposition du sac en peau de
vison entre les vieilles cannibales signifie l’absence de parole vraie ou d’engagement
véritable que prend l’initiant ojibwa avec les «grands-pères» du rêve quand il déclare
pouvoir assumer son destin de futur père de familLe en faisant le serment de se souvenir
de la rencontre par l’intermédiaire du talisman. Comme Lévi-strauss a bien montré que
tes «balançoires cétestes» et les symplégades (ici représentées par Les ogresses) «forment
un couple en corrélation et opposition» (Lévi-Strauss 1971 : 371 et passim), je
m’épargnerai de refaire cette démonstration en me contentant de dire qu’au moment où le
fils d’Ayacawe tente de sortir du monde des ténèbres où il se trouve, sa position d’initiant
apparaît dans un ensemble de coordonnées strictement inversées par rapport à celte du
postulant ojibwa... si ce n’est que, fort de l’appui de son KICIKOMAN (l’annonciateur), il
doit trouver le courage de poursuivre sa marche et sortir de ce monde.
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7.3.4 Épisode 3 : La traversée du tunnel
C
Il se trouve ensuite effectivement à l’air libre, où il court à toute vitesse, semble-t
il, car le narrateur laisse entendre qu’il est essoufflé en faisant «Ouf ! Ouf! Ouf !». Ce
détail difficilement explicable sert peut-être à bien marquer la relation du fils avec le sol,
car après la traversée aquatique à dos de serpent et après avoir réussi à ne pas se faire
faucher les pieds dans l’antre des ogresses, il devra maintenant se réintroduire dans un
espace confiné et se déplacer à travers un tunnel creusé par le chien que son «génie du
jour» luï a donné pour se rapprocher d’une montagne où «nul ne parvient à se rendre», si
ce n’est, sans doute, autrement qu’avec l’autorisation du père qui s’y trouve avec «sa
femme», laquelle est très vraisemblablement la seconde épouse dont il est question dans
la plupart des autres variantes mentionnées précédemment.
Ainsi donc, après avoir couru à l’air libre, il se retrouve dans l’obscurité avec le
chien qui creuse pour lui un tunnel, en se déplaçant, cette fois, comme on l’imagine
aisément, à quatre pattes ainsi que son devancier. S’il nous revient en mémoire La
question du Sphinx à Oedipe317, on fera encore le parallèle avec ce mythe et le problème
de la «difficulté à marcher droit» en disant que le fils d’Ayacawe se déplace comme un
enfant qui ne peut pas encore marcher, et toutes les connotations du mythe de Brochet
dans l’épisode de la «montagne Rester Éveillé» nous reviendront aussi en mémoire.
Comme cet épisode, celui du tunnel menant à la montagne transforme le rituel des
premiers pas que les Cris appellent ewiithawaunnaanuuch (“they make him go outside”)
(Tanner 1979 t 90) en ceci précisément que, au lieu de sortir à l’air libre, le héros
s’engouffre dans un tunnel et régresse, métaphoriquement parlant, à l’état d’enfant «non-
initié», état que Lévi-Strauss rapprochait, comme on s’en rappellera aussi, de celui des
morts et des dieux. L’occasion me paraît appropriée dès lors pour faire remarquer que le
rituel cri se manifeste lui-même comme un transformation du mythe de dénicheur
d’oiseaux puisque en le transformant sur le plan horizontal, il inverse complètement le
sens du message en supprimant les antagonismes entre alliés ou proches parents qui
À la question «“ Quel est l’être doué de la voix qui a quatre pieds le matin, deux à midi, et trois le
soir?” que le Sphinx avait posée à Oedipe, [celui-ci répondit] : l’homme (qui marche à quatre pattes quand
il est enfant et s’aide d’une canne quand il est vieux)». (Le Petit RoberL Dictionnaire universel des noms
propres 1988: 1697)
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entraînent l’exil du dénicheur, la disjonction verticale étant remplacée par les cadres d’une
structure de médiation trans-générationelle permettant à l’enfant d’offrir un présent à sa
mère ou à sa grand-mère quand c’est une fille, à son pète ou à son grand-père quand c’est
un garçon. On rappellera aussi que la référence aux oiseaux est nettement évoquée dans
ce dernier cas puisque, muni de son arc miniature, «the boy “shoots” an animal, usually a
beaver or goose, whose carcass have been placed under the tree» (ibidem : 91, les
soulignés sont de moi). Il apparaît donc qu’au lieu d’être jeté en dehors de la société
humaine comme l’est le dénicheur, l’enfant cri est introduit dans un véritable dispositif
symbolique par lequel on lui reconnaît des parents, une identité sexuelle, une mission de
femme ou d’homme en devenir, bref une place parmi les vivants.
Dans plusieurs versions de ce mythe, on mentionne que le héros doit passer «sous
une clôture d’omoplates enfilés sur une corde» (Savard 1979 : 58) quÏ, dans la version des
Saulteaux du versant ontarien de la baie James, proviennent de squelettes humains
(Skinner 1911: 94), qui, chez les Ojibwas de Big Trout Lake, «formaient une ligne à
travers la chaîne de montagnes» (Désveaux 1988b: 84), qui, chez les Abitibis pendent à
une corde entre deux arbres (MacPherson 1930 : 19$) et qui, enfin, dans une version
ojibwa de Jones (1919: 391-392), surplombent un parterre par dessous lequel le héros
fait creuser, lui aussi, un tunnel par son chien. Le commentaire que Lévi-Strauss a fait de
ce passage s’avère encore une fois incontournable:
Selon M7, M7 [...] le héros doit [...] éviter de faire cliqueter des ossements
humains suspendus en travers du sentier. Sinon des inconnus, maîtres de chiens féroces,
seront alertés par le bruit et le tueront. Le héros négligent heurte les os, mais il s’échappe
en creusant un tunnel souterrain, à l’entrée duquel il met une hermine empaillée [...]. De
toute façon, cet épisode au cours duquel le héros se trouve exposé à un péril mortel dans
le monde des morts symbolisé par des ossements qu’il ne faut pas faire bruire, et doit son
salut à des animaux souterrains [...] évoque de façon saisissante, dans le mythe bororo de
référence M1, l’expérience du héros au monde des âmes d’où il doit rapporter sans tes
faire bruire des hochets rituels et des sonnailles [...]. Le rapprochement devient encore
plus net quand on remarque que, selon M767a [la version ojibwa de Jonesi, ces ossements
consistent en omoplates, objets rituels dans une partie du monde qui pratiquait la
scapulimancie [...] et que sont rituels aussi, en Amérique du Sud, les hochets permettant
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de faire entendre dans ce cas (et deviner dans l’autre) les dispositions des esprits. (Lévi
Strauss 1971 : 460-461, les italiques et les parenthèses sont de l’auteur)
Mais avant d’aller plus loin dans l’analyse, je dois signaler qu’aujourd’hui, à
Kitcisakik, on ne connaît pas la scapulimancie. Speck en mentionnait la pratique dans la
bande de River Desert, située près de Maniwaki, mais la description qu’il fit dans deux
articles qu’il consacra à ce sujet porte sur des séances qu’une vieille dame effectua pour
lui en lui parlant du déroulement d’un voyage qu’il allait entreprendre et de lettres qui
arriveraient en retard318: bref, rien qui concerne les préoccupations d’un chasseur devant
nourrir sa famille (Speck 192$ et 1939). Jenkins avance de son côté que les Abitibis la
pratiquaient avec des omoplates de lièvre ou des bréchets de perdrix (Jenkins 1939: 21).
On fait aussi allusion à celle pratique dans un mythe rapporté par MacPherson où il est
clairement énoncé que les enfants ne devaient jamais jeter d’ossements au feu, car le
parent du même sexe que l’enfant jetant l’os perdrait la force qu’il a dans les bras
(MacPherson 1930 : 161-162). Les Ojibwas semblent en avoir ignoré la pratique, à
l’exception des Ojibwas septentrionaux qui en auraient emprunté les schèmes à leurs(J voisins cris: «[...] il semblerait qu’en n’utilisant pas de véritables omoplates, [les Ojibwas
de Big Trout LakeJ se soient bien gardés de s’y consacrer réellement. Aussi, auraient-ils
emprunté un type de manipulation rituelle et l’auraient-ils pratiquée en conjonction avec
un objet, le bréchet de gélinotte [...]», lequel, aura précisé cet auteur est le «[...] seul os
chez les oiseaux qui, situé dans la partie supérieure du squelette, s’apparente par sa forme
relativement plane à une omoplate» (Désveaux 19$$b : 195). Chez les peuples
algonquiens, la véritable scapulimancie était donc surtout pratiquée par les Montagnais et
les Cris qui, du reste, utilisaient de préférence des omoplates de petits mammiferes, car
les omoplates des gros animaux étaient réputés difficiles à interpréter (Tanner 1979
122- 123).
318 Si la dame connaissait effectivement la technique de la scapulimancie, le contexte de la consultation, lui,
ne différait guère de ceux que Ion pourrait étudier dans les officines des différentes sortes de voyants
utilisant les cartes du tarot ou les boules de cristal : «To pcrform the rite she rcquired the seclusion of fier
log cabin at night, without light and with no one else present, flot even a dog [...] She told me [...] that she
would hold the dned shoulder-blade before [fie coals of fier fire and think of the person in whose interests
she vas seeking information for the future. The bony tissue would crack and scorch when it became
overheated, she declared, and by the nature of the bumt markings she would determine the augury.» (Speck
192$: 169)
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La scapulimancie repose sur une technique de brûlage qui est simple: on suspend(J l’os plat au-dessus d’un feu jusqu’à ce que la chaleur le fasse craquer en produisant des
traces sur lesquelles se fera une «lecture» qui, selon Tanner, peut aussi bien indiquer
l’endroit où l’on pourra trouver du gibier que si l’avion qu’on attend arrivera effectivement
dans les jours qui viennent (Tanner 1979 : 118 et passim). Cet auteur a écrit tout un
chapitre sur le symbolisme de la divination (ibidem : 109-135) et il y montre que la
scapulimancie doit être envisagée en fonction d’une structure conceptuelle où des
fonctions et des valeurs précises sont préalablement attribuées aux ossements, comme
nous allons le voir à propos du rituel de l’immersion des os de castor dans l’eau. Mais
auparavant, signalons que Tanner rapporte cette technique de lecture à toutes ceties qui
impliquent le recours à une membrane, comme le sont les membranes de tambour qui
permettent d’émettre et de recevoir des signaux (le chamane voyant littéralement sur la
peau l’endroit où se trouvent les animaux qu’il poursuit), les parois de la tente tremblante
sur laquelle les esprits grattent, cognent, etc. (ibidem 1979: 131).
La membrane est donc une surface de lecture qui implique une technique
particulière, et comme la scapulimancie fait intervenir le feu domestique en s’effectuant
sur des ossements secs, elle s’oppose sous ce rapport à un rite qui consiste à immerger
des ossements dans l’eau. Ce rite est appelé PAKOBIHIGANEHIGEWIN319 et il signifie
littéralement «l’action d’immerger des ossements dans l’eau». À Kitcisakik, on le pratique
en ce qui concerne les ossements de castor° afin, dit-on, chez les Algonquins comme
chez les Cris, qu’ils puissent «se reformer», c’est-à-dire, littéralement se réincarner:
With the proper disposai of the remains of the animal corpse the rites of hunting corne
full circle, in the sense that the disposaI established the conditions for future production,
in that it assures the continued appearence of animais, and as we have just seen, it also
assures the reproduction of human reproduction and the continuity of the hunting group.
In one particular myth the idea is put fonvard that animal bones, given the proper
319 Selon la transcription de McGregor, qui a fait un excellent dictionnaire à partir de l’idiome parlé à
Maniwaki. Cet auteur définit donc ce mot de la manière suivante : «i-itua] involving the casting of beaver
bones into the water» (McGregor 1987: 31)
If—.
320 D’après mes observations et selon ce que j’ai appris en posant des questions sur le sujet, il
appert que les gens de Kitcisakik disposent les ossements des grands mammifères sur des
échafauds et qu’ils les enterrent, mais dans tous les cas il s’agit de les protéger des chiens.
Quant aux restes des poissons, ils sont jetés au feu.
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treatment, become recovered with flesh as new animais again. The more commonly held
(‘ belief is that the inedibte remains continue to be a part of the species as a whote, and their
proper treatment is a way of avoiding giving offence to the master of the species in
question, and this enables hunting to continue. (Tanner 1979: 180)
Pour en revenir à l’épisode commenté ici, le rite de la scapulimancie vise à
repérer le gibier pour pouvoir le tuer et il anticipe donc d’une certaine manière sur sa
cuisson, alors que dans le rituel de l’immersion on escompte qu’il renaisse en anticipant
d’une certaine manière sa réincarnation aquatique, mais, dans tous les cas, entre l’animal
et l’homme une médiation symbolique s’effectue par un troisième terme qui est conçu
comme l’esprit maître qui ordonne la bonne ou la mauvaise chasse aussi bien que la
régénération de l’espèce. Et c’est précisément ce dispositif symbolique qui n’apparaît pas
dans notre mythe, absence qui révèle sans doute moins une méconnaissance sur les
pratiques de la scapulimancie qu’une nouvelle référence in absentia : entre le fils et le
père, s’interpose une barrière de terre vide de tout symbole matériel dénotant une
quelconque forme de langage qui les relierait l’un à l’autre par un dispositif de
communication symbolique. La preuve en est que le premier être vivant qui se présente à
la sortie du tunnel soit le double spéculaire du chien qui précède le héros, soit le chien du
père qui, chose extraordinaire, parle en aboyant — ou qui aboie en parlant, comme on
voudra — et qui ne trouve qu’à «dire» qu’il aboie après le fils d’Ayacawe321, message que
ne comprend absolument pas le principal intéressé, ni sa femme, du reste, qui envoie
Ayacawe voir ce qui se passe. On a donc un couple marié dont l’épouse n’est pas la mère
du fils du père, ni même sa maîtresse, puisqu’il ne s’est jamais rien passé entre elle et le
fils, couple dont le mari va au-devant de l’enfant arrivé — à quatre partes — et qu’il ne
«reconnaît» pas, expression qu’il faut entendre aussi bien au sens littéral qu’au sens
symbolique, puisque cette séquence parodie en quelque sorte le rituel des Indiens Cris,
tout en poussant la logique de la pensée délirante à l’origine du voyage jusque dans ses
derniers retranchements : sur de la mousse où sèche une peau de vison, se dissimule le
fils qui renvoie à l’homme qui le regarde l’image d’un animal réputé tueur de sa
321 fl y a un usage homologue du code métalinguistique dans une version ojibwa publiée par Jones (intitulée
,_.—..
Fitcher-of-Meat «Chapardeur de viande», d’après le nom qu’y porte le père) où langage humain et cris
t d’animaux sont pour ainsi dire «confondus» : «Tmly then (he [te hérosi heard) the sound of them going
atvay. Presently (he heard) some one speak, while at the same time the dog was barking : “At the son of
Fiicher-of-Meat are we barking.”» (Jones 1919: 393, les parenthèses sont de l’auteur)
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progéniture, mais Ayacawe n’y voit que du feu, c’est-à-dire rien qui ressembte à son fils(J et que le «foutreau» d’une langue archaïsante parlée par des ancêtres morts il y a
longtemps.
On remarquera d’autre part que la régression infantile vécue par le fils qui s’est
remis à marcher à quatre pattes présente plusieurs similitudes avec celles d’un personnage
de la mythologie des Indiens Nez-Percé dans lequel un homme regrette d’avoir
abandonné son frère cadet que son épouse avait tenté de séduire. Troublé par le souvenir
de son frère, l’homme avait tué sa femme puis il mangea les vêtements et parures de son
cadet, de sa femme et ceux qui lui appartenaient en propre : «C’était un grand et bel
homme, mais son étrange repas eut pour effet de le rendre petit, hideux et ventru. 11
enlaidit encore en marchant.» (Lévi-Strauss 1971 : 304). Or, à la régression infantile
s’ajoute une autre correspondance avec la peau de vison qui habille notre héros. Je
reprendrai la question après avoir cité Lévi-Strauss, qui pose le problème dans les termes
suivants:
Mais l’épisode le plus remarquable de M1 est certainement celui au cours duquel
le héros ingère des vêtements et des parures, ce qui le transforme, d’adulte grand et bien
fait qu’il était, en une créature infantile et disgraciée. Pour l’interpréter il convient d’abord
de remarquer que l’épisode suivant, au cours duquel le héros se fait suspendre par les
pieds tout en haut de la tente — près du trou de fumée dit le mythe — et dégorge, par
conséquent dans le foyer, tout ce qu’il avait avalé, anticipe la scène montrant Corbeau
blanc dans la même situation et noirci par la fumée. Dans ce dernier cas, un mouvement
ascensionnel parti du foyer, congru au fumage qui est un procédé culinaire, noircit et
enlaidit tout à la fois un personnage auparavant blanc et beau. Dans l’autre cas, un
mouvement en sens inverse, congru au vomissement qui est le contraire d’un processus
alimentaire, restitue sa beauté primitive à un personnage qui était devenu laid. (ibidem:
306)
Gavé de vêtements, le héros de M1 acquiert un gros ventre et régresse à un stade
infantile. Privé de vêtements et de nourriture, le dénicheur d’oiseaux souffre la faim et le
froid; il maigrit, les os lui saillent, il frôle dangereusement la mort. Et en effet, il suffit de(J’ parcourir toutes les versions nord-américaines du mythe du dénicheur d’oiseaux que nous
avons résumées jusqu’à présent pour constater que l’abandon des vêtements constitue un
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trait invariant. En obligeant Aigle à se dénuder, coyote le fait régresser de l’état de la
culture à la nature et, métaphoriquement parlant, de la cuisson à la crudité, comme les
compagnons de Corbeau, en l’obligeant à se laisser cuire, transformant sa blanche nudité
primitive 1...].
[En ingérant des vêtements], le héros de M1 s’habille par en dedans tandis que
le dénicheur, qui se dépouille des siens, se déshabille par dehors; mais pour la même
raison, le héros de M1 se Izourrit dtt dehors — car les vêtements entourent le corps — au
lieu que le dénicheur, qui maigrit et n’a rien d’autre à consommer que sa propre
substance, se ,zourrit du dedans.
Comme anti-nourriture, les vêtements ingérés transforment donc les vêtements
dont le dénicheur se défait. (ibidem: 307)
Ce qu’il faut comprendre de cette analyse, je crois, c’est que dans les mythes où le
code vestimentaire remplace le code culinaire à la manière caractéristique de la
transformation Putiphar, les vêtements peuvent être considérés comme de la nourriture,(J ou du moins être traités comme tels par les personnages : on se souvient que Brochet
avait fait brûler ses propres vêtements suspendus à une corde au-dessus d’un feu, en
croyant qu’il s’agissait de ceux de son gendre et donc en faisant un usage détourné du feu
domestique sur une montagne où il aurait faLlu jeûner, c’est à dire «s’habiller du dedans»
(se nourrir à partir de ses propres réserves de graisse) et non pas «affamer» l’autre en le
dépouillant de ses vêtements, tentative qui se retourna contre Brochet, puisque ayant
perdu ses mocassins, il fut obLigé de circuler nu-pieds dans la neige, privé de nourriture
et de feu. Dans le présent mythe, la peau de vison connote indubitablement les «sacs à
médecine» qui servaient de talismans voués à préserver le souvenir d’une rencontre
onirique entre te rêveur et les «grands-pères» représentant les esprits-maîtres des espèces
animales qui promettaient de lui envoyer des animaux pour le nourrir. En tant qu’objet
préservant le souvenir de cette promesse, le talisman «garantit» en quelque sorte
l’assurance de pouvoir se trouver à manger comme le feraient les ossements dans ta
scapulimancie, maïs, ici, la peau de vison qu’aperçoit Ayacawe est sur une mousse où
elle «sèche» comme l’enveloppe vide et inerte d’un serment mort ou d’une promesse
retombée et laissée sans vie. Entre le père et le fils, il n’y a donc que cette «membrane»
263
insignifiante qui dissimule un fils «se nourrissant du dehors», c’est-à-dire qui préserve sa
vie contre les chiens en portant ce «vêtement».
En somme, en vertu des relations sémantiques qui rattachent cette séquence au
rituel cri des premiers pas, la peau de vison connote donc l’absence de dispositif
symbolique qui permettrait la communication entre le père et le fils. De même, en vertu
des notions symboliques qu’elle partage avec le jeûne rituel des Ojibwas et celui des
postulants algonquins à la tente tremblante, cette séquence connote l’absence de toute
médiation symbolique qui lierait le fils et le père par rapport à un troisième terme : les
«grands-pères» oniriques qui garantiraient la bonne foi de la parole et des engagements
de tout sujet masculin ayant passé l’épreuve de l’initiation.
7.3.5 Épisode 4: le rêve de celui qui marche
Passé maître dans l’art de l’esquive et de la dissimulation, le fils a donc trompé la
vigilance du cerbère qui l’attendait au bout du tunnel et il a franchi la limite qui lui
permet d’accéder à cette montagne «où nul ne peut arriver», si ce n’est, comme je l’aï déjà
dit, nul autre que le père (et l’épouse l’accompagnant) qui le voit justement arriver.
Feignant la joie devant celui qu’il avait abandonné sur une île où il escomptait sans doute
le faire mourir de faim, voilà maintenant qu’il le nourrit et lui offre la couche. Ce
comportement étrange du père paraît s’expliquer de ce que son fils, ayant traversé tous les
obstacles qui avaient été dressés devant lui, doit maintenant le surpasser en puissance et
alors il le craint.
Il a raison de le redouter en effet, car il décline une identité qu’il paraît tenir d’un
autre monde en disant: «Moi, je suis celui qui s’en vient dans une vision, je suis celui qui
marche. J’ai rêvé d’un arc. Je le voyais en train de s’allumer.» Dans certaines versions
montagnaises, sa vraie mère, éplorée mais encore vivante, avait rêvé de son retour, or,
comme le fait remarquer Savard, le héros «revient, à n’en pas douter, du monde des
esprits, avec lesquels les humains entrent précisément en contact par des activités
oniriques etlou musicales.» (Savard 1977 : 57) Dans notre mythe, le fils parle de façon
quelque peu sibylline de la vision que quelqu’un le voyant arriver aurait eue, lui-même
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peut-être, mais en tout cas il s’agit d’une vision qui autorise, comme par décret de la
tradition, sa survenue il est bien évident, en effet, que la vision dont il parle, en le
munissant aussi d’un arc, impose son image comme celle de l’enfant cri effectuant la
sortie des premiers pas, à ceci près que ce marcheur effectue ici une «rentrée»
équivalente à celle que fait l’enfant après avoir tourné autour d’un arbre, au moment où il
revient et retraverse te seuil de la tente, alors qu’il lui reste à orbiter autour du feu qui
brûle à l’intérieur avant de ressortir une dernière fois.
Or, en l’occurrence, le feu qui brûle n’est pas à l’intérieur de la tente mais embrasé
sur l’arc, image d’autant plus effrayante pour Ayacawe qu’un arc est un instrument fait
pour donner la mort, à la chasse ou à la guerre, et dès fors, les paroles que profère le fils
ne sauraient être entendues autrement que comme une véritable déclaration de guerre. En
effet, si le fils et le père se sont affrontés dans une sorte de tente tremblante dépliée à
l’horizontale et représentée dans le mythe par l’antre des ogresses et le tunnel de la
montagne, et si le fils a survécu à la foudre des Oiseaux-Tonnerres qui ont détruit le
Serpent cornu, c’est parce qu’il aura pu esquiver ce feu céteste3, mais surtout parce qu’il
aura aussi été capable de le préserver par la vertu de quelque amadou magique dont son
Désveaux a proposé une analyse du revirement d’alliances effectué par les Oiseaux-Tonnerres qui va
dans le même sens : «Au début du récit, il est clair qu’Ayash et ces redoutables créatures [les Oiseaux-
Tonnerres] sont alliés : elles doivent garantir l’inexpugnabïlité de l’île sur laquelle le jeune héros fut
abandonné. Et, si les Oiseaux-Tonnerres n’ont pas parfaitement accompli leur mission, ils ont bel et bien
tué le serpent qui a secouru le jeune garçon [Mais] après avoir soutenu le père, les Oiseaux-Tonnerres se
rangent du côté du fils ; ils trahissent l’accord passé avec Ayash et l’abandonnent à la vengeance de son














FIG. 20 — SCHÉMA Dl) CIRCUIT RITUEl. DE LA SORTIE DES PREMIERS PAS
C Source: Schéma d’Adrian Tanner, dans Bringing Home AnimaIs (1979), p. 91.
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génie du jour avait peut-être le secret, puisque l’on se rappelle que la tente tremblante est(J sous l’égide des Oiseaux-Tonnerres. Or, on ne s’étonnera pas que ces oiseaux jeteurs de
foudre soient aussi les maîtres de la guene3:
The Thunderbirds have control over war j...] since it is impossible to obtain the plumes of
Thunders, the feathers of the golden or bald eagte are wom, by wamors who have won
the right to do so through their brave deeds, because of the connection of these birds with
the thunder war gods. (Skinner 1913 : 7$)
Les Ojibwas partageaient ces croyances et ces pratiques avec leurs voisins
Menominis dont parle Skinner, ainsi que te montre très clairement KohI (1860 : 22-24)
dans des pages consacrées à cette question, et il y a tout lieu de penser que les
Algonquins faisaient de même3’. Devant l’imminence du danger, Ayacawe ne peut faire
autrement que de répliquer à l’énonciation du rêve par un énoncé qui présente, encore une
fois, une sorte d’image renversée au miroir, puisqu’il répond : «Ah ! Que de fois, moi
aussi, j’ai cette vision», réplique qui remplit strictement la même fonction que dans les
( versions montagnaises, ojibwa et cries où Ayacawe énonce un chant en l’opposant
préventivement ou rétroactivement au chant émis par son fils. Ainsi dans une version
montagnaise, il est dit:
[...1 Ayasheo se mit à craindre le pire de la part de son fils. Il fit des efforts pour
l’amadouer. “Ton retour me remplit de joie ! lui disait-il. Au cours de la nuit Ayasheo
entendit son fils chanter ce qui suit: “Je souhaite - que - la - région brûle !“ “Mon fils, dit
alors Ayasheo, jadis tu chantais: “Je souhaite - que - la - région - ne - brûle - pas !“
“Maintenant, répondit le fils, c’est ainsi que je chante.” (Savard 1977: 74)
Sur cette question, voir Leroux (198$ : 78-8 1)
324 Ainsi, on trouve un note intéressante dans le dictionnaire de Cuoq, au mot KINIW qui définit un «oiseau
qu’on appelle communément grand aigle» et qui se rapporte, je crois, non pas à l’aigle à tête blanche
f.—- (Hatiaetus teucocephalus) appelé MIKISI en algonquin, mais à l’aigle doré (Aquiki chrysaêtos) et dont ii
est dit ceci à partir d’une citation de Baraga [18801, dans son dictionnaire ojibwa-anglais : «KINIW, war
eagle, a kind of cagle that remains aimost ail day veiy high in the air. The Indian warriors wear his feachers
as an omament on their heads. These feathers are rare, and flot easy to be obtained.» (in Cuoq 1886: 169)
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Et dans une version Abitibï:
C
To celebrate the retum of the boy, the father made a feast for him. At the feast they had a
singing and drumming contest. Each hunter would strive to sing a befler song than his
neighbor. When it came to the boy’s tum to sing, the substance of the song was that the
earth was going to be in tire and that the water in the lake was going to hou. The father in
his turn sang the very opposite words, the substance of bis song being, that the earth
would flot bum, nor would the waters of the lakes hou. (MacPherson 1930: 236)
On fera le rapprochement entre ces joutes oratoires et la forte dimension
conflictuelle que l’on pouvait associer au chant personnel quand une autre personne se
mettait automatiquement en position de «rival» en tentant de se l’.xapproprier» au cours
d’un festin ou lorsque l’on était à la guerre, comme le rapportaient Paut Le Jeune et
Nîcolas Perrot au xvw siècle
Commençons par les festins des Sauuages. Ils en ont pour la guerre ; et c’est à
chanter, à danser par tour, selon l’âge [...] Chacun a sa chanson, qu’vn autre n’oseroit
chanter, et il s’en offenseroit. C’est pour ce mesme sujet que pour déplaire à leurs
ennemis, ils entonnent quelquefois de celles du party contraire. (RI 1636: 36)
Car il faut sçavoir que chacun a sa chanson particulière, et qu’on ne peut pas
chanter celle de son camarade sans luy faire une insulte qui attireroit un coup de casse-
tête à celuy qui auroit chanté la chanson de guerre d’un autre : estant le plus grand affront
qu’on lui sçauroit faire dans une assemblée où il est présent. (Perrot [19731: 1$)
Ces joutes rappellent aussi les chants antagonistiques que l’on entend dans le
rituel cri de ta tente tremblante au moment où Mistapew affronte d’autres esprits qu’il
combat en chantant (Rannery 1939 : 12-13), or, dans la séquence du mythe qui est
discutée ici, îl y a rêve contre rêve, autrement dit affrontement de désirs qui rivalisent de
force, puisque le rêve est toujours l’expression d’un désir (Freud 1900), mais le seul rêve
qui ait véritablement été fait est celui du fils, et c’est justement celui qui parvient
maintenant à se traduire comme puissance en actes de ce que le fils dispose d’un feu
Ces deux mots sont difficiles à lire sur la copie dont je dispose.
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céleste qu’il dirige au même moment sur son père pour le faire taire et le tuer ! En même
temps qu’elle marque un «renversement de pouvoirs», cette séquence laisse donc
entrevoir que ta tente tremblante est aussi un microcosme de la guerre, un «terrain
d’opérations» (pour dire les choses à la façon des militaires) miniaturisé où le chamane
tente de résoudre les conflits qui t’opposent à d’autres hommes, mais il apparaît aussi que
la pensée mythique peut concevoir l’étendue de la guerre, en tant que champ de rivalités
conflictuelles menant à la mort, jusque dans la relation opposant un père à son fils, si tant
est, bien entendu, et comme c’est d’ailleurs te cas ici, que des alliés se rangent dans un
camp ou dans l’autre.
7.3.6 Épisode 5: Le banquet des forêts boréales
Alors que dans la majorité des versions montagnaises, cries et ojibwa, le fils
chante qu’il va mettre le feu aux forêts et aux nappes d’eau du territoire et alors qu’il passe
effectivement aux actes (Savard 1977: 66 et sq.; Jones 1919: 397; Skinner 1911 : 95;
, Désveaux 1988b : 86, etc.), le héros de notre mythe est le seul qui tire directement sur
son père, mais les versions des Saulteaux du versant ontarien de la baie d’Hudson
(Skinner)3 et celles de leurs voisins ojibwas de Big Trout Lake (Désveaux) se recoupent
avec la nôtre sur un détail: le fils recommande à son père — apeuré par l’incendie qui se
rapproche ou affolé par la douleur du feu qui te brûle— de s’immerger dans un récipient
contenant de ta graisse d’ours où il se consumera jusqu’à ce que mort s’ensuive.
Skinner précise que cette graisse était conservée dans un récipient d’écorce de
bouleau, pratique qui est aussi attestée chez les Abitibis327. La présence de ce contenant
indique que nous sommes très probablement à la fin de l’été ou au début de l’automne,
comme on peut le déduire d’un texte de l’ethnologue Jacques Rousseau, à qui je laisserai,
3Ceux que Skinner appelait ainsi «Northern Saulteaux» sont aujourd’hui considérés comme des
populations appartenant au groupe des West Main Cree (voir Honigmann 1981 : 2 17-230).
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«Grease is an important article of diet since ail these Indians are very fond of fatty dishes. Beaver and
bear fat is especially relished. A particularly palatable dish is a mixture of dried blueberies and bear or
beaver grease tc’est ce que l’on appelle du pemmican]. The dried blueberries are put into the boiling fat and
boiled for a few minutes. The mixture is altowed to cool, and eaten when cold. The children are especially
fond of thïs dish and cat it tvith as much relish, and considerable more gusto, than our European children
do sweetmeats. Grease is put up in cakes, or carried in birch bark receplacles. Sometimes, moose, bear, and
deer bladders are uscd as storing receptacles. When the bladders are used, the grease can be preserved in a
liquid state.» (MacPherson 1930: 34)
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par la même occasion, le soin de nous présenter les notions élémentaires qui concernent
le festin de l’ours:
L’ours se chasse de préférence à la fin de l’été, après quelques semaines passées dans les
clairières où foisonnent framboises et bleuets. Cueilleur délicat comme pas un, il égrappe
les baies juteuses avec la souplesse d’une ballerine. On ne se délecte pas de sucreries des
jours durant sans modifier sa ligne. L’obésité de l’ours coïncide par hasard avec le
moment précis où les chasseurs friands de graisse, le choisissent comme cible [..J
Quel régal que ce gibier f Tout se mange, la tête, la fesse, la graisse, le coeur, le foie, les
pattes, les boyaux même. La contribution de cet animal à l’art culinaire impose
néanmoins des rites particuliers. Avant le repas, le doyen jette dans le feu, en gage de
bonheur, une bouchée de chair cuite et une cuillerée de graisse fondue, le chasseur qui a
tué l’animal procède le premier à la dégustation, s’attaquant à un morceau du cou. Puis les
commensaux se mettent allègrement de la partie.
Le reste de la viande, à la fin du repas, se partage entre les convives. Le surplus de(• graisse, emmagasiné dans des paniers d’écorce de bouleau, constituera la friandise des
grandes festivités ou servira à la cuisson de la viande et du poisson et comme lubrifiant
capillaire.
Si l’ours peut se consommer à tous les repas, il reste néanmoins le mets des grandes
réjouissances, comme le moukouchan, ou festin de l’ours, un «festin à finir» qui
s’accompagne de chant et de danse. [...] Les Montagnais de Sept-11es, et probabLement la
plupart des peuplades de la famille algonquine, préparent deux sortes de mokouchan. Le
mokouchano admet les femmes aussi bien que les hommes; simple événement social,
celle cérémonie, affirme Marcel Jourdain, n’a rien de secret. Le napéopounww, par
contre, réservé aux hommes, depuis les vieillards jusqu’aux bébés (donc les chasseurs
passés, présents et à venir) confine à la jonglerie. Cet hermétique mokochan laisse
néanmoins aux femmes le rôle de cuisinières et de serveuses; mais elles assistent
seulement comme des ombres serviles sans manger la moindre parcelle du festin et sans




Dans la version rapportée par Désveaux, le fils «invoquant un rêve prémonitoire,
adjure son père de donner une fête avec la graisse d’ours qu’il tient en réserve, c’est-à-dire
de la redistribuer. Mais te père, inspiré par un égoïsme à courte vue, refuse.» (Désveaux
2001 : 121) Puisque la chaîne signifiante articule les uns à la suite des autres les éléments
du rêve, de la graisse d’ours et de l’embrasement, il ne fait aucun doute que la séquence
de cette version évoque — de pair avec la version algonquine discutée ici — une «fête»,
mais une fête qui correspondrait à l’une des modalités du «festin de l’ours» pratiquées par
ces peuples. Considérons d’abord que la distinction énoncée par Jacques Rousseau entre
le festin exclusivement réservé aux commensaux masculins et le festin ouvert à la
participation des femmes — qui y viennent pour manger et non pas seulement servir —
est importante, mais admettons aussi que d’autres précisions du même type doivent être
apportées à la description des modalités particulières qui auront pu caractériser les
pratiques du festin de l’ours au sein des sous-ensembles que constituaient les populations
montagnaises, cries, algonquines et ojibwa à l’échelle desquelles s’établit la démarche
comparative élaborée ici.
Dans un autre petit texte intitulé Mokouchan [sans date de parutionJ, Rousseau
précise que ce terme désigne précisément le festin de l’ours3, comme on l’a vu, mais il le
distingue d’un terme avec lequel on pourrait le confondre, qui est Makochan329, et qui
définit te festin dans un sens ptus englobant que le seul festin de l’ours, puisqu’on pourrait
l’employer pour un festin de caribou ou de castors par exemple. Rousseau disait aussi que
le moukouchan est un «festin à finir», expression qui implique, une fois que le festin est
commencé, que nul participant ne pourra sortir de la cérémonie avant que l’on ait
complètement mangé la viande de l’animal et ingurgité toute la graisse. Or il apparaît à la
lumière d’observations faites ailleurs qu’il existe des festins de l’ours qui permettent de le
consommer en plusieurs séances et en plusieurs lieux, du fait que l’on distribue des
parties de l’animal aux femmes qui en feront des repas séparés à l’intérieur de leur propre
demeure. Il persiste aussi un peu de confusion entre mokouchano «festin à l’ours» et
makouchan (festin au sens large) malgré les distinctions qu’il a faites entre ces termes,
car il écrit «le moukouchano est le “festin à l’ours” où l’on invite les femmes aussi bien
C 3Terme qui semit peut-être aussi scifiquement utilisé par les Mongnais de Sept-Îles.
Les deux termes se ressemblent mais ils sont distinctifs du fait que la première voyelle n’est pas la
même, puisque celle-ci est loi dans le premier terme et lai dans le second.
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que les hommes», puis il dit quelques lignes plus loin : «Dans les forêts du Subartcique
C où chassent les Montagnais des Sept-îles, le caribou possède avec l’ours les honneurs du
premier rang. Les moukouchano et naéopouanano [festins des hommesJ admettent donc
la graisse extraite de la moelle de caribou, aussi volontiers que la graisse d’ours. Les deux
ont les mêmes fonctions» (texte sans date et sans numérotation de page). Bref, il faut
simplement en déduire que Rousseau emploie avec un peu de laxisme le terme
moukouchano «festin de l’ours» à la deuxième occurrence, car à ce moment là il aurait
fallu employer le terme makouchan, qui est plus inclusif.
Pour mettre un peu d’ordre dans les définitions et le classement des pratiques en
vigueur chez ces peuples, j’ai recensé quelques ouvrages où on les mentionne et il
m’apparaît maintenant que l’on peut clairement les distinguer si on reprend les définitions
et les critères que Speck avait proposés pour décrire les cérémonies du festin.
Ainsi, c’est justement en voulant nous présenter les faits et gestes du festin de
l’ours que cet auteur nous parle du festin en général, niveau de conceptualisation où il
distingue deux grandes catégories, qui sont: 1) le makouchan, terme désignant un festin
assorti de danses et de chants et 2) le cabotowan, terme désignant un festin donné en un
lieu fermé où tout doit être mangé330:
The bear when killed is usually made the substance of a feast to which aIl the people
within reacli are expected to corne. It is accornpanied, when ceremoniously obsewed, by
a dance. The feast of game, no matter what kind, is called [cabotow’an]33’ (“passage
lodge”, refening to the two opposite doors) and the ceremony of feast and dance
maguca’n (Naskapi), [muk”ucan]2 (Montagnais). So far as I can determine, there are
few dïfferences between the feast of the bear meat and that when mixed sorts of meat are
consumed. The general characteristics of the [cabotowan] are that the meat must be eaten
under the cover of a tent, that alt must be eaten, that no dogs are admitted lest the spirits
° Le Pète Le Leune en distinguait lui aussi deux types, mais il n’a pas donné leur nom en montagnais: «Ils
ont deux sortes de festins, les vns à manger tout [ce serait le cabotowan], les autres à manger ce qu’on
voudra, remportant le reste pour en faire part à leur famille» [ce serait le makouchan]. (RJ 1634: 38)
331 Je mets ce terme entre crochets, comme je le ferai avec celui de mukvucan parce que je ne suis
malheureusement pas en mesure de reproduire les signes de l’alphabet phonétique utilisés par Speck.
332 Je pense que Speck veut désigner par ce mot le makochan (avec lai) qui serait le terme générique
équivalant à celui qu’emploient les Naskapis qui est mentionné dans cette phrase et auquel il est justement
rapporté.
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of the animais consumed be offended. Among the Mistassini Indians we leam
furthermore that the tent must be veiy clean when the bear is brought in. The men who
have dreamt hunting songs and who own them as a spiritual working property entertain
the audience with them ami with drumming, and the assembled company dances. (ibidem
103, parenthèses de l’auteur)
Le terme inakouchan est donc un terme définissant tout festin (de viande d’ours,
de caribou, de castor, etc.) et il semble avoir été indissolublement lié à la danse et aux
chants avant que les missionnaires ne viennent réprimer cet aspect de la cérémonie et en
modifier le déroulement333. Le terme le plus inclusif (que l’on pourrait comparer au
«genre» des logiques classificatoires), semble être celui de makouchan, mais les festins
de type cabotowan (que l’on pourrait comparer à «l’espèce» des logiques c(assificatoires)
semble aussi s’accompagner de chants et de danses3 : autrement dit, le cabotowan est
une modalité particulière du makouchan (du festin avec chants et danses), mais il a ceci
de spécifique qu’il se déroute en un lieu fermé où il faut tout manger. C’est donc ce terme
qui correspondrait au concept de «festin à tout manger» aussi appelé «festin à finir»,
mais c’est précisément la référence au lieu fermé qui m’incite à croire qu’il y a une
association avec le fait que l’on ne saurait en sortir qu’à partir du moment où tout sera
mangé, la dimension spatia]e du «confinement» étant intrinsèquement liée à l’instant où
il y aura absorption totale d’une quantité de nourriture contenue dans le lieu, corrélation
spatio-temporelle dont rend parfaitement bien compte la notion de «passage» qui est
inscrite au niveau du signifiant CABO—. La glose que je livre ici est tirée du lexique qui
se trouve en annexe de cette thèse, conformément à l’usage que j’y fais de citer Cuoq en
lettre grasses et le texte qui provient de mes récits avec une police normale:
n suffit pour s’en convaincre de lire ce petit passage écrit par J. Rousseau : «Au poste des Sept-Îles, à
l’époque de la mission, le festin n’est pas suivi de chant, de tamtam et de danse, car le missionnaire sait bien
que le vieux paganisme fréquente ces cérémonies. Loin de la mission, par contre, c’est la détente complète.
Hommes seuls dans les napaopounano, hommes et femmes dans le mokouchano, sautillent d’un pas rythmé
autour de la tente, au son du tambour, pendant que d’autres chantent. Les hommes et les femmes ne dansent
jamais par couple, mais se suivent à la queue leu leu.» (Rousseau [s.d.1)
Le Père Le Jeune écrivait: «f...] si c’est vn festin à manger tout, on ne dit mot, on chante seulement, et
s’il y a quelque Sorcier ou Manitoussiou, il bat son tambour [...]» (RI 1634 : 39). D’autre part, Speck
assortit son texte d’un diagramme qui représente la disposition des places occupées par les participants lors
d’une cérémonie du cabotowan où on peut apercevoir des plats, des foyers et des tambours et on peut lire
dans la légende que ces tambours sont suspendus à des tiges de la couverture. (Speck 1935: 104)
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CAPO—, CABO—, à travers, d’outre en outre;
Cabobi, l’eau passe à travers; -
Cabwabawe, l’eau pénètre, transperce f..]
Cabopaiwe, se sauver à travers;
Cabockam, se frayer un passage à travers;
«Kata kitci sinikan kitci capockamjn ki tata kaki ecitciketc» «Il sera très difficile de te
frayer un passage à travers ce que ton père afabriqué» (AYACAWE, V. 22)
Minawatc, o ki minikôn kicatc kena kekon ke-n-apatcitotc kitci capockak. De nouveau, il
s ‘est fait donner d’avance toutes les choses qit ‘il va utiliser pour passer à travers.
(AYACAWE, V. 25-26)
Ni cabohak,je passe au milieu d’eux, je perce lafoute;
Cabondela, c’est percé d’outre en outre;
Ni cabondehan,je défonce te tonneau par tes deux bouts;
Cabondeose, entrer par une porte et sortir par l’autre (les portes étant en face l’une de
l’autre);
Cabondeiasin, ily a un courant d’air;
Cabokawis,i, avoir k dévoiement, la diarrhée;
Cabos,o, prendre médecine, se purger t...]
Cabonigan, aiguille [...J
Cabowe, faire entendre sa voix à travers celle des autres;
Cabowasike, il passe à travers (en parlant du soleil), il perce la nue [...J
(Cuoq 1886: 78)
Or, il ne s’agit pas d’un hasard que les deux exemples de phrases qui proviennent
des récits présentés ici, soient issus du mythe d’Ayacawe, puisque nous sommes
effectivement en présence d’un véritable «mythe de passage» comme disait Savard à
propos de versions montagnaises (1977 : 57), chaque épisode se déroutant comme
«passage» entre deux points aux étapes 1) de la traversée aquatique à dos de serpent; 2)
de la traversée du tunnel; 3) du passage entre les deux vieilles aveugles, étapes qui sont
toutes conçues comme une lutte menée par le héros pour passer à travers les obstructions
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mises en place par le père, lequel reste finalement celui-là même qu’il faudra «faire
passer» à son tour en le désintégrant dans la graisse d’ours
Mais revenons à la classification des festins. Dans presque tous les textes où l’on
mentionne la présence de femmes, on spécifie qu’elles font de petits paquets avec les
restes de viande et qu’elles les emportent avec elles. Comme on peut aisément imaginer
que leur fonction de mère ne leur permettait pas d’abandonner les enfants tout le temps
qu’aurait duré un «festin à tout manger», ce qui pouvait prendre un temps considérable si
l’assemblée était peu nombreuse, il semble que l’on puisse en déduire avec beaucoup de
certitude qu’elles étaient rarement participantes d’un festin à tout manger. Cela ne leur
aurait pas été interdit cependant, car Le Jeune mentionne la tenue d’un tel festin où il y
avait des femmes mais il précise que seules les «femmes âgées» restèrent jusqu’à
consommation de la première chaudière. Mais, après cette étape, elles durent sortir à leur
tour, et le tableau qu’il a brossé de ces pratiques donne à penser qu’en cette occasion, à
tout le moins, le festin «à tout manger» a pris la relève du makocan en se transformant en
une assemblée de convives exclusivement masculine:
C
[...] l’Ours apporté, toutes les filles nubiles et les ieunes femmes mariées qui n’ont point
encore eu d’enfans, tant celles de la cabane où l’Ours doit être mangé, que des autres
voisines, s’en vont dehors, et ne rentrent point tant qu’il y reste aucun morceau de cet
animal, dont elles ne goustent point. [...] On fit deux banquets de cét Ours, l’ayant fait
cuire en deux chaudières, quoy qu’en mesme temps. On inuita les hommes et les femmes
agées au premier festin, lequel acheué, les femmes sortirent, puis on dependit l’autre
chaudière, dont on fit festin à manger tout entre tes hommes seulement. Cela se fit le soir
de la prise ; le lendemain sur la nuict, ou le second iour f...] l’Ours estant entierement
mangé, les jeunes femmes et les filles retournerent (RI 1634: 25; mes italiques)
On sait par d’autres références (Tanner 1979 : 164) que les femmes nubiles ou
jeunes mariées pouvaient assister au festin de l’ours (bien qu’elles fussent astreintes à
certains interdits, comme on verra) et, dans la description de Le Jeune, les femmes âgées
pouvaient y participer jusqu’à une certaine étape, comme si le festin se transformait en
cabotowan à partir du moment où on descendait la deuxième chaudière: autrement dit, le
festin, qui se déroulait jusqu’alors comme un Makocan, se referme sur les hommes et tout
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ce qui reste de l’ours sera absorbé dans les vingt-quatre heures qui suivent. Le texte ne
nous dit pas pour quelles raisons exactement tes femmes furent obligées de sortir à partir
d’un certain moment, mais il y a lieu de penser que ce devait être en rapport avec la
symbolique de la tête et des pattes antérieures de l’ours qui sont toujours et en toutes
circonstances interdites aux femmes.
Cependant Tanner décrit un rituel où l’on fermait avec de la graisse toutes les
ouvertures de l’habitation d’hiver et où les femmes étaient admises, mais comme ce festin
avait lieu au moment où le groupe de chasse s’installait dans ses quartiers d’hiver, il est
vraisemblable que l’on pouvait y consommer autre chose que de l’ours. Tanner ne dit pas
s’il avait fallu que tout fut mangé (Ibidem 168), mais il ne semble pas que ce fut le cas,
lui-même s’étant interrogé, dans les pages précédentes, sur l’extension de cette pratique
en déplorant l’imprécision des sources ethnographiques et en signalant que selon certains
de ses informateurs «only men eat at bear feast».
.
275
(J MOM’AGNAIS, CRIS, ALGONQUINS
MQ
Festin assorti de danses et chants Festin donné en un lieu
fermé où tout doit être mangé
Cérémonies mixtes Festin à tout manger
permettant une de l’ours réservé aux hommes
consommation différée (Napéopotinano montagnais)
(consommation de l’ours
et autres animaux)
Fumerie suivie d’un repas
de la tête et des intestins,
(assemblée masculine en
l’honneur de l’ours chez les
les Cris de Moose)
Premier repas hivernal mixte
Rituel saisonnier: pris dans une tente fermée






JEÛNE RITUEL Repas printanier maigre
(réservé aux garçons) (à Big Trout Lake)
Été: [?] [?]




CHASSE À L’OURS Distribution dans les Festin à tout manger
COLLECTIVE familles qui permet une réunissant 20 hommes
MASCULINE consommation différée [lieu fermé?]
Chasse occasionnelle: Distribution dans les Festin à tout manger
familles qui permet une [lieu fermé?]
consommation différée
Rituel occasionnel: Festin du premier gros
gibier tué par un adolescent
TABLEAU XI. CLASSIFICATION DES PRINCIPAUX TYPES DE FESTINS EU DE JEÛNES RITUELS
DANS QUELQUES SOCIETES ALGONQUIENNES
C
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( De toute façon, il assista à un festin de l’ours où les femmes furent servies (ibidem: 1M)
et Rogers rapporte aussi un témoignage, fait à Mistassini en 1953, où des femmes
participèrent à un festin : «The men and older boys sat at the rear while the women and
chiidren sat along either side in family groups [...] In front of the men and in a une
parallel to them were three pans containing food. The pan nearest the leader held the
bear’s head» (Rogers 1963 65). Mais, l’un des témoignages les plus intéressants par
l’ampleur et la richesse de son commentaire est sans doute celui que Napoléon Comeau
fit paraître en 1923:
Some parts of the animal, like the paws and head, are neyer allowed to be eaten
by women or children. These last, if by some accident they eat any meat are supposed to
be hable to suifer ail their lives from cold feet. At certain times bear feasts used to bc
held, at whïch no women are allowed to be present, and special wigwams were built
wherein to hold the feast. At these feasts nothing else but bear’s meat was allowed to be
eaten [...J
The second course was the bear’s neck and head roasted on the spit and the spit
left in it, as it served to pass it around each guest It was stuck in front of the chief who
made a sort of address to it. He boasted of the bear’s strength as a tree climber and of its
power of endurance as a faster — referring to its hibernation and paid it ahi the other
compliments he could think of. The end of the spit was then raised and a piece bitten out
or tom with the fingers, as no knife must touch this sacred pièce de résistance. Like the
bowi of fat it went around and each one had to take a small piece or bite as he fancied,
but no one was aliowed to take more. What was left was then put into the fire and bumed
for the absent ones — the deceased hunters. ASter this second course cadi was free to
help himself and eat whatever quanfity he chose of roast, boilcd, stewed or pudding [...]
Afler everyone had eaten untit he could stand no more, the bowi of fat was placed in the
front of the chief a second time. With his two hands open he dipped his paims in the fat,
and then smeared his long hair with it, every guest following suit. Was this the origin of
the use of bear’s grease in the hair?
N. A. Comeau, L(fe and sports on the North Shore (référé par Speck [1935 1061, sans mention
d’éditeur).
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Thus ended the feast. Pipes and strong black plug tobacco were then brought
forth, and everyone who smoked enjoyed himself. What was left was quickty taken away
by the worneit for their mea!, and nie snwlt bones were thrown 1mo the fire. As soon as
the cloth was removed, there was a general stretching out of the diners on the ground ail
around t...l Through the efforts of the missionaries these superstitious rites and customs
have been partially abolished on the coast, but they are carried on just as soon as the
Indians go inland for the hunt. Similar feasts are also held in honor of the caribou and the
beaver, and also for birds such as geese and bons. I have neyer heard of fish in this
section.» (Comeau, cité par Speck 1935 : 106, mes italiques)
Je résumerai donc l’ensemble des observations rapportées ici en disant que le
terme makocan est celui qui a la plus grande extension chez les peuples montagnais, cri
et algonquin. Le makocan comportait — du moins avant que les missionnaires en
répriment la pratique — une importante facette liée au chant et à la danse. Les femmes et
les enfants pouvaient participer au makocan, mais il leur était interdit de toucher au crâne
et aux pattes antérieures. Cet interdit sembte avoir été en relation avec une transposition
occasionnelle du rite dans un espace réservé aux hommes, te makocan se transformant
alors en cabotowan, alors que les hommes se retrouvaient entre eux pour achever la
consommation de l’animal. Il semble que cette modalité du rituel ait aussi été rattachée à
la consommation de la chair attachée au crâne et aux pattes antérieures de l’ours, gestes
qui étaient certainement accompagnés de chants et de danses et qui auraient exprimé une
symbolique précise, mais on ne saurait affirmer catégoriquement que cette
consommation spécifique ait été faite en l’absence des femmes et des enfants et dans cet
espace clos. Par exemple, chez les Cris de Moose (aussi appelés «Northern Saulteaux»)
du versant ontarien de la baie James, des gestes spécifiques se faisaient autour d’un crâne
qui passait entre des mains masculines, mais l’auteur de cette description précise que les
femmes pouvaient être présentes, quoique sans pouvoir y toucher:
The head of the bear was first cut off and cooked, after wich the men and boys of the
camp sat down in a circle about it. A large stone pipe was laid beside the head and a plug
of tobacco placed upon it. Then the man who had killed the bear arose from his place in
the circle and filled the pipe with the tobacco, after which it was Iighted and passed about
the circle from left to right, the slayer smoking first. Each person had the alternative of
27$
smoking the pipe for several moments or merely taking a single puif before passing it on.
After this, the bear’s head was passed about and everyone strove to bite a piece of its
flesh without touching it with his hands. The same ceremony was sometimes also gone
through after the slaying of a caribou.
Another bear ceremony observed by the Moose Cree was as follows: — The
bears intestines were removed, slightly cooked and smoked, after the passing of the head.
They were then coiled up on a plate and passed about the circle by the slayer and offered
to ah men present. Women are allowed to be present at this part of ceremony but were
not allowed to partake of the meat. (Skinner 1911: 70-71)
Terminons ce tour d’horizon en retenant que si des gestes spécifiques pouvaient
être effectués par les hommes en présence ou en l’absence des femmes, l’acte rituel de
«tout manger» et de le faire dans un lieu clos (modalité dite cabotowan) n’aurait pas été
obligatoirement et systématiquement accompli à chaque fois qu’il y avait un festin
d’ours3, certains d’entre eux autorisant une consommation différée, comme le révèle le
texte suivant à propos des coutumes observées chez les Cris de Rupert’s House et de
Eastmain River Fort, qui sont des communautés du versant québécois de la baie James:
At the feast, after the slaying of a bear, a certain amount of food is aiways set before each
guest, who is obliged to finish it at one sitring. if, however, he cannot eat it ail at once, he
is privileged to leave it at the house of the giver of the feast until the next night, when he
must finish it. (ibidem: 71)
Je proposerai maintenant une interprétation synthétique des données que j’ai
rapportées sur les pratiques du festin en disant qu’hommes et femmes s’y conjoignent en
accomplissant un acte de consommation obligeant chacun à faire un effort maximal
d’ingestion de viande et de graisse, mais comme plusieurs rituels à participation
masculine et féminine observés par les étrangers ont probablement été menés jusqu’à
terme en ceci que tout aura été mangé en une seule fois, on aura pu penser que le
makochan se définissait comme «festin à tout manger». Or, il est certain que ce n’était
Il est certain que des variations régionales devaient exister entre les populations considérées, mais rien
ninterdit de penser que l’assertion faite ici soit valable pour tout le champ couvrant les Montagnais, les Cris
et les Algonquins.
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pas le cas, mais un des aspects les plus marquants du makouchan ressort de cet
extraordinaire effort de manducation et d’ingestion qui révèle sa finalité apparente: dans
la mesure du possible, tout doit être mangé par les commensaux. Et si les circonstances
ne le permettent pas337, on confiera à une assemblée de convives masculins la tâche de
terminer l’ouvrage. Mais, en réalité, si la dernière bouchée de viande et la dernière gorgée
de graisse mettent un terme au festin, il faut bien que les moyens employés pour y
parvenir aient eux-mêmes une quelconque signification. De prime abord, il est bien
évident que, comme dans n’importe quelle société du monde, le repas pris en commun
rapproche les commensaux en vertu des cadres symboliques propres à toutes les
traditions, et on relèvera d’abord que, dans les sociétés algonquiennes, ce qui distingue le
festin du repas ordinaire et quotidien c’est l’extension du rapport de commensalité
orbitant normalement autour du noyau formé par le couple marié, de leurs enfants,
auxquels peuvent s’ajouter des vieillards et des personnes en état de veuvage, le repas se
transforme en festin à partir du moment où l’on invite les autres familles du groupe de
chasse (qui mangent normalement autour de leur propre foyer)3 et, comme c’est
généralement le cas, à partir du moment où l’on invite parents, amis et alliés au partage
d’un grand repas, ainsi qu’en témoignait le père Déléage à propos des Algonquins du
Grand Lac Victoria:
Quand ils se sont procuré un nombre considérable d’orignaux, de chevreuils,
d’ours et de castors, ils assemblent leurs voisins de 30 ou 40 lieues339 à la ronde, et tous
ensemble, ils mangent autant que leurs estomacs peuvent contenir, et se dédommagent de
leurs longs jeênes. (Déléage 18M: 73-7$)
Comme la production d’un festin est normalement précédée d’une série de chaînes
opératoires dont on pourrait suivre le fil jusqu’au moment inaugural où l’individu fait sa
Imaginons par exemple qu’un petit groupe de chasse d’une douzaine de personnes, parmi lesquelles on
compterait cinq ou six enfants, soit en présence d’un ours que l’un de ses chasseurs aurait tué et il n’est pas
difficile de comprendre que l’on n’aurait pas pu entreprendre le festin à finir avec tous ces enfants (soumis à
des tabous alimentaires de surcroît), dans la mesure où on ne saurait en venir à bout en moins de vingt-
quatre heures, de sorte que l’on n’avait pas le choix, à un moment donné, que de confier la tâche de
terminer la consommation de l’ours aux hommes laissés seuls.
C’est ainsi que Tanner présentait ses idées sur le festin: «In the first place feasts, in contrast to ordinary
meals, are communal, in that everyone in the residential group, which may be anything from the hunting
group to the whole band, may attend. At other times, meals are neyer eaten with people who are not from
the same commensal family [...J» (Tanner 1979: 164)
Mesure de distance d’environ quatre kilomètres.
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récolte de pierres pour fabriquer ses pointes de flèches, en passant par la poursuite, la
capture, te transport, le dépeçage et la cuisson de l’animal, il est indéniable que toute
offrande de festin est l’expression d’un certain souci à l’égard d’autrui, marque d’estime et
d’affection, signe de soutien, d’entraide et de solidarité. Or, il appert qu’un monème
lexical de la langue algonquine sert de radical à la formation de mots qui renferment ces
notions, et ce monème se présente sous la forme WITC—, comme en témoignent de
nouveau les gloses de Cuoq:
WIDJ—, racine très féconde qui renferme l’idée d’union, d’association, et qu’on
retrouvera plus loin sous les formes WIT— et WITC— (Cf. le WITH des Anglais).
WIT— et WITC, même signification que WITC [...J
Witapim, assieds-toi auprès de lui;
Ki ki witapimin,je viens m’asseoir auprès de toi;
Ni witanakima,je suis du même pays que lui, je suis son compatriote;
Wîtike, cohabiter;
Witikem, demeure avec lui, avec elle, avec eux
Kawin acaie o wi witikemasïn o nabeman, elle ne veut plus co-habiter avec son mari;
Witikendiwin, cohabitation des époux;
Wecki-witikenddjik, tes nouveaux-mariés;
O witikemaganan, son époux, soit épouse;
Wïtopam, mange avec lui;
Witopangedik, ceux qui mangent à la même table, les convives.
(Cuoq 1886:435 et 443)
Il apparaît donc que le champ de relations sociales que recouvrent les divers
monèmes et syntagmes prédicatifs formés à partir du radical WITC— peut aussi bien
englober les relations qui existent entre «corésidents» apparentés dans le registre de la
filiation (père, mère et enfants, frères et soeurs), qu’englober les relations d’alliance —
puisque le terme pour «époux(se)» est formé à partir de ce radical —, tout autant qu’il
peut englober les relations ponctuelles unissant des convives. Comme le festin permet de
symboliser la convivialité par sa prestation même, il englobe aussi, à l’étage préconscient(J des associations de signifiants liés au concept WFFC—, les relations par lesquelles
parents et alliés se soutiennent, se portent secours et s’entraident: autrement dit, le festin
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permet de donner une forme concrète à cette structure conceptuelle en lui fournissant les
cadres symboliques et les moyens mêmes de son expression. Et puisque tout festin tend à
la consommation maximale de l’animal, voire, idéalement, à sa consommation complète
en un lieu et en un temps restreints, la notion de confinement qui en sous-tend la
réalisation exprimerait alors que l’assemblée de commensaux devient elle-même le
contenant
— parfaitement limité et circonscrit dans l’espace— de l’animal qui est
consommé : elle fait corps avec lui et, s’en nourrissant, «l’habille du dehors»,
conformément à la série d’opération logiques qui caractérisent la transformation Putiphar.
Je dirai cependant que ces rapports de transformation ne nous autoriseraient pas à y voir
l’une des modalités rituelles de cette transformation, le thème du dénicheur n’y
apparaissant pas explicitement (voir le tableau n° 9), ce qui s’explique sans doute parce
que le makoucan doit lui-même être considéré non pas comme une transformation du
mythe du dénicheur mais comme une transformation du jeûne rituel pratiqué par les
Algonquins et les Ojibwas. Autrement dit, ce festin rituel serait en rapport de
transformation médiatisé avec le mythe du dénicheur par le rituel du jeûne dans l’arbre.
C Dans cette perspecrive, on considérera: 1) que le message est le même que celui
du jeûne rituel puisque le makouchan inverse
— en les annihilant provisoirement
— les
antagonismes entre parents ou alliés qui caractérisent le mythe du dénicheur; 2) que
l’armature s’y maintient en implosant les disjonctions verticales et horizontales dans
l’espace d’un lieu restreint où s’abolissent les distances créées par tous les exils du
dénicheur, et, enfin; 3) que le code se transforme
— à peine, il est vrai — puisque, au
lieu de faire de l’anti-cuisine comme l’initiant qui jeûne dans un arbre en se maintenant en
vie à même ses réserves de graisse, l’assemblée des commensaux se remplit de graisse en
poussant les limites de l’absorption aux limites des capacités de chacun.
De nombreuses variantes de ce mythe opposent d’ailleurs la graisse animale dans
laquelle meurt le père à une autre «graisse» qui est celle de l’albumine (le blanc d’oeuf)
«graisse séminale», disait Savard, puisque, en effet, le père prend prétexte d’aller
chercher des oeufs sur une île pour y abandonner son fils:
C
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Ainsi donc, après que l’enfant ait été mensongèrement identifié à une perdrix par la
cE’ seconde épouse, te père jaloux choisit d’éliminer son fils en lui imposant une régression
prenant la forme d’un retour à ce qu’on pourrait nommer la “graisse séminale” (oeufs),
tandis que la mort du père passe par son inclusion dans la “graisse létale” (graisse cuite
des animaux tués). (Savard 1977 : 52, parenthèses de l’auteur)
On se rappelle que notre version de ce «mythe de passage» s’élabore en
connotant, elle aussi, une régression infantile du fils et qu’elle y est exprimée par
l’évocation des déplacements effectués par un enfant marchant à quatre pattes, mais, en
fait, la plupart des variantes du mythe d’Ayacawe connotent cette régression en la
poussant à sa limite ultime, soit, comme le montre Savard, à travers la figuration des
images d’oeufs d’oiseaux gisant dans leur nid sur l’île où le héros est abandonné°. Mais si
ces associations sont implicites au niveau du mythe, elles sont par ailleurs parfaitement
énoncées dans la terminologie symbolique qui concerne l’initiant ojïbwa jeûnant dans un
arbre, puisque celui-ci est littéralement associé à un oiseau dans son nid: «When a boy is
ready to depart for hïs dream fast he is accompanïed into the bush by his father,
(E grandfather, or other male relatives. When they arrive at a desirable spot a “nest”
(wasisan)’ is built.» (Hallowell 1966: 465) Autrement dit, l’initiant ojibwa va se loger
métaphoriquement entre deux mondes en entrant dans un «nid» où, régressant à l’état
d’oiseau embryonnaire contenu dans l’albumine (la «graisse séminale»), il se soumet à un
intense processus de dénutrition qui correspond de façon strictement inverse au
développement de l’embryon de l’oiseau se «nourrissant» à même le vitellus et l’albumine
qui forment avec lui le contenu de la coquille. Mais, comme l’oiseau, il finit par éclore,
non pas physiquement bien sûr, mais métaphoriquement, en prenant son essor dans
l’espace du rêve: il voltigera alors sur la cime des arbres vers les hauteurs du cosmos où
s’opérera la métamorphose qui fera de lui un initié et puis il redescendra dans le nid où il
arriva encore à l’état «d’enfant».
Mais pour bien comprendre le sens qu’il faut donner à la désintégration
d’Ayacawe dans la graisse d’ours, il nous faudra étudier les modalités que les Ojibwas
eux-mêmes auront pu donner au festin de l’ours.
° Voir Joncs (1919: 383), Désveaux (198$ : $1), Skinner (1911: 92).
341 Wasisswan,or, wasisôn. Bird’s nest. (Baraga 1880 : 401)
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Nous avons vu que l’on faisait des festins de l’ours chez les «Northern Saulteaux»
(Cris du versant ontarien de la baie James) et que l’on s’y conformait aux mêmes grandes
procédures que chez les peuples du Subarctique québécois (Skinner 1911), mais les
choses se présentent différemment un peu plus au sud, de l’autre côté de la frontière des
Outaouais — donc en pénétrant en territoire ojibwa. En effet, Emmanuel Désveaux, qui a
fait des observations ethnographiques dans une de ces communautés du nord de
l’Ontario, a traité d’un rituel printanier sur lequel je reviendrai un peu plus loin en
avançant un point de vue qui pourrait paraître surprenant pour bien des ethnoLogues
habitués à travailler sur les populations amérindiennes du Québec, à savoir que les
Ojibwas septentrionaux auraient peu d’inclination pour la consommation de l’ours:
En deux ans de séjour parmi les Ojibwa septentrionaux, nous n’avons jamais vu de
graisse d’ours. [...J Mais si l’on en juge d’après les dires de nos vieux informateurs ou par
un survol de la littérature consacrée à l’aire algonquine subarctique centrale — excluant
donc les Montagnais à l’est et les Ojibwas proprement dits au sud — la graisse d’ours
( semblait peu prisée en tant que telle. (Désveaux 2001: 121)
Or, Edward S. Rogers, qui connaissait bien les populations autochtones du
Subarctique et qui a consacré un gros ouvrage aux Ojibwas de Round Lake, lesquels sont
situés relativement près de ceux de Big Trout Lake, disait que cette apparente
indifférence est en effet «surprenante», mais ce qu’il avançait confirme les assertions de
Désveaux à cet égard:
Bear, surprinsingly, enough, are flot greatly desired for food by the Round [.ake
Ojibwas although the animais are said to be numerous. Accordingly, they are rarely
sought and few are killed. [...J They are usually secured ïncidently by men who are
engaged in some other task. In general, bear appeared to be feared, and in several cases
the hunter afier lie had fired and hit the animal fled from the scene before determining his
luck.
Bear may be killed the year around. Dunng early fall they are occasionally shot
or taken with a snare and later in the year sometimes discovered in hibernation. When
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this happens the hunter may kiil with an axe or shoot it. [...] Dunng the spnng bear are
tracked or taken in snares set at rapids where the animais corne to secure fish. (Rogers
1962: C44)
Malgré un certaine indifférence, l’ours fait donc l’objet d’une chasse annuelle,
mais, néanmoins, alors que les populations du Subarctique québécois tiennent en très
haute estime la graisse d’ours ou de caribou, les Ojibwas de cette région dédaignent cet
aliment
Finally, it is not considerd very good to eat fat in large amounts. It is said that if a person
eats too much he will flot “feel good”. This applies both to fat obtained from the stores
and to that from animais and fish.”» (ibidem: C53)
Avant de terminer ce tour d’horizon, disons enfin que les Ojibwas méridionaux se
démarquent de ceux du Nord parce qu’il existe au moins deux attestations d’anciennes
pratiques de consommation ritueLLe de l’ours. Ces mentions proviennent d’un récit de
Johann Georg KohI (1860 : 456-460) et d’un texte de Nïcolas Perrot ([1973] : 65-69),
lequel est assez vague sur l’identification ethnique du groupe dont il parle, mais on sait
qu’il avait vécu chez les peuples algonquiens des régions sises au pourtour du lac
Supérieur qui étaient alors occupées par l’ensemble des bandes identifiées aux différents
groupes claniques dont il fut question dans un chapitre précédant et par plusieurs autres
qui sont toutes à l’origine du peuple auquel on donnera plus tard le nom d’Ojibwas (au
Canada) et de Chippewas (aux États-Unis). Comme les détails ethnographiques me
paraissent fort importants en ces matières, je me vois encore obligé de citer assez
longuement le texte qui suit, et dont l’intitulé est : «Manière dont les sauvages font la
chasse de l’ours en hyver»:
Les sauvages s’appliquent à la chasse de l’ours dans les temps que les biches et
les chevreuils sont maigres. Un chef de guerre formera un parti de jeunes gens auxquels il
donnera un festin; remarquez que ceux du festin n’y peuvent manger, mais bien faire
manger les autres. Ce chef, dis-je, déclare devant toute l’assemblée qu’il veut aller à la
chasse de l’ours, et les invite à les accompagner, leur disant le jour qu’il a résolu de partir.
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Il faut sçavoir que ce festin est parfois précédé d’un jeûne de huit jours, sans boire ny
(“ manger, afin que l’ours luy soit favorable et à ceux de son parti [..1-
Le jour du départ estant venu, il fait assembler tout son monde, qui se noircissent
comme luy le visage de charbon, demeurant tous à jeûn jusq&au soir, qu’ils mangent
mesme très peu. Ils partent le lendemain; le chef du parti commence d’abord à aranger ses
gens, pour faire un circuit environ d’un quart de lieue, et finir l’enceinte qu’il s’est
proposée dans l’endroit mesme d’où il est parti. Ils battent et parcourent ensuite le terrain
qui est investy. Ils visitent soigneusement tous les arbres, racines et rochers qui y sont
renfermez, et détruisent les ours qui peuvent y estre. A mesure qu’ils en tuent, ils
allument leur pipe, et, luy en mettant le tuyeau dans la gueule, ils poussent la fumée
dehors par les narines de cet animal. [...
On s’occupe après cela à escorcher les ours, dont on emporte la viande au camp.
Si parmy ces animaux il s’en trouvoit un plus gros et plus long extraordinairement que les
autres, il est grillé ainsy qu’un porc, et destiné pour un festin sollennel, à leur arrivée au
village. Quand il est escorché, on enlève toute la graisse et on la coupe par quartiers. [...J
Leur coustume est de chasser le lendemain comme la veille; de se noircir de
charbon et de garder leur jeûne jusqu’au soir. [...J Ils font cette chasse avec la flèche et
non du fusil, parce que le bruit épouvanterait ceux qui qui n’en seroient pas éloignez, ou
les empeschemit de sortir de leur giste
Cette chasse dure quelquefois huit jours ou plus; ils retournent ensuitte à leur
village, où ils transportent leur viande, je veux dire les quatre quartiers des bestes; le tout
est partagé dans les familles. S’il y avoit quelque estranger et quelque alliez chez eux, ils
leur en font présent aussy.
Si la chasse est bonne, ils invitent quelques villages voysins, et ils destinent pour
cet effect deux ou trois besftes pour leur donner. Les dépouilles sont les plus
considérables [pour ceuxi qui reçoivent les estrangers chez eux pour les régaler et faire
les festins particuliers.
(N À l’égard du gros ours qu’on a fait griller et dont il a esté parlé, le chef du parti de
chasse en fait un festin sollennel. On y apporte cet animal dans son entier, sans en
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excepter les intestins, et vingt hommes sont conviez à ce repas. On coupe la peau de cette
beste par aiguillettes de trois ou quatre doigts de large; ils font un certain fard composé
de tronsons de lard; pour ce qui est des grosses et petites tripes, [ellesJ demeurent comme
elles sont. On emprunte les grosses chaudières destinées pour ces sortes de feste; elles
sont toujours dehors, et si on les entre dans la cabanne, ce n’est que pour s’en servir dans
ces occasions. Les escuyers ont le soin de faire cuire la viande, la teste, la fressure et les
tripes de l’ours; mais le sang est séparément assaisonné de la graisse de son lard, que l’on
fond auparavant. [...J
Celuy qui régale a une divinité, supposée par son caprice, à laquelle il voUe le
repas, et ses officiers servent tous ceux qui y sont. Il n’y a que trois ou quatre pour
manger indispensablement la teste de l’ours, son sang, sa fressure, et chacun des autres
une éguillette de ce lard de la longueur d’une brasse [...J. Ils sont de plus encore obligez
de boire entre eux toute l’huille ou la graisse qui reste au-dessus du bouillon, après les
viandes cuittes, ce qu’ils avalent comme du vin.
Ce n’est pas sans grands efforts qu’ils en viennent à bout; et lorsqu’ils ne peuvent
plus mâcher, et que les morceaux ne peuvent plus passer, ils prennent quelques cuillerées
de bouillon pour les faire couler. Il y en a qui crèvent de ces excès, et d’autres qui ont de
la peine à en réchapper. Voilà l’extrémité où l’orgueil et la gourmandise portent ces
nations. Car s’ils ont tout mangé, ils en sont félicités, et on leur vient dire après comme
une louange qu’ils sont des hommes : ils répondent à toutes ces honnestetez, en disant
qu’il n’appartient qu’aux hommes généreux d’avoir fait leur devoir en pareille occasion.
(Perrot [1973]: 65-69)
Quant au texte de KohI, il s’agit d’un mythe qui raconte l’histoire d’un ours géant
qui fut mis en pièces par le décepteur Menaboju, et qui se termine comme suit:
Then the immense corpse was cut up into pÏeces, ail the neighbors were invited, a
big feast was held, and ail the people ate with great pleasure. On this occasion, the bear’s
head was set in the middle of the board and decorated with its strings of pearls [...]. Since
that rime it lias been cutomary with the Ojibways to hold such a feast when they have
killed a bear and to decorate the bear’s head with a string of sheils of wampum [...]. (Kohi
(“ 1860 : 459-460)
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Mais revenons d’abord aux coutumes décrites par Perrot. On remarquera qu’elles(J présentent d’importantes homologies avec celles des peuples du Subarctique du Québec
en comportant des cérémonies autorisant une consommation différée qui se fera en
famille (comme dans le inakouchan) et que la plus solennelle d’entre elles a toutes les
apparences du festin à tout manger (cabotowan), au moment où le chef invite vingt
hommes à consommer le plus gros des ours, les invités étant alors contraints de le finir en
fournissant un tel effort physique à qu’ils ont peine à trouver la force de mâcher la
viande. Cet ensemble cérémoniel se distingue cependant sur un point essentiel qui a trait
a la capture même de l’animal puisque, s’il y avait chez les peuples du Subarctique du
Québec des chasses à L’ours collectives, la majorité des cas rapportés témoignent de
prises faites par un seul chasseur. Dans le cas où plus d’un homme aurait été impliqué, le
fait aurait eu si peu d’importance qu’on ne prenait même pas la peine de le relever : en
tout cas, on ne mentionne nulle part la pratique de chasse à l’ours où se seraient
manifestées aussi ostensiblement que chez les Ojibwas tes formes d’un rituel collectif.
D’entrée de jeu, le texte de Perrot laisse très nettement percevoir que ces
cérémonies de chasses hivernales que l’on faisait précéder d’un rigoureux jeûne de huit
jours étaient de nature éminemment martiale. En effet, comme à cette «chasse à
l’homme» qu’est la guerre et dont ces cérémonies sont pour ainsi dire la métaphore
cérémonielle, les incursions en pays ennemi se déroulaient sous l’égide d’un «chef de
guerre» et de son adjudant qui dirigeaient des hommes au visage noirci de charbon:
These two “chefs de guerre”342 now sit together the whole winter through, smoke
countless pipes, beat the drum in mm, mutter magic songs the whole night, consuit over
the plan of operations, and send tobacco to their friends as an invitation to them to take
part in the campaign. The winter is the season of consultation, for war is rarely carned on
then, partly because the canoe could flot be emptoyed on the frozen lakes, and partly
because the snow would betray their trail and the direction of their march too easily.
If the two are agreed on ah points, if they have assembled a sufficient number of
recruits and allies, and have settled the Urne of the foray — for instance, arranged that the
342 Ces mots sont en français dans le texte, car les interprètes canadiens ou métis qui accompagnaient Kohi
parlaient cette langue.
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affair shah begin when the leaves are of such size, or when such a tree is in blossom, and
this time has Iength arrived
— they first arrange a universal war-dance at the cemetery
with their relatives and fnends, at which the women are present, painted black like the
men. t...] A similar war-dance is also performed in the Iodges of ail the wamors who
intend to take part in the expedition. (Kohi 1860: 342)
On voit bien que de nombreux recoupements peuvent être établis entre la chasse
et le festin de l’ours d’une part, et les activités préparatoires à la guerre d’autre, part si on
considère que ces cérémonies ont en commun la pratique des invitations qui sont lancées
aux alliés des communautés voisines, la coutume de se noircir le visage (qui est aussi de
mise lors des jeûnes)TM3, et si on considère que c’est certainement un festin qui est donné
quand Kohi parle de la cérémonie de la danse de guerre exécutée dans les cabanes de
ceux qui vont partir. On pourrait donc faire l’hypothèse que l’ours apparaît sous deux
figurations qui expriment des valeurs strictement inversées selon qu’on l’envisage durant
le temps que durent les chasses préparatoires ou durant le temps du festin qui clôture le
tout.
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Durant le temps de la chasse collective, les chefs de guerre et les hommes qui les
accompagnent s’astreignent à un dur régime de jeûnes diurnes et de maigres repas
vespéraux qui sont en corrélation avec les aspects mortifères de la guerre, le caractère
hautement cérémoniel de ces chasses exprimant, selon toute apparence, que l’ours est mis
à la place de l’ennemi qu’il faut surprendre et tuer. En effet, si on admet que les guerres
avaient un caractère sans doute beaucoup plus cérémoniel avant l’arrivée des Européens
et si on considère que, même après l’introduction des armes à feu, les attaques se faisaient
souvent la nuit et à l’arme blanche dans le but explicite de prendre des scalps et de
repartir au plus vite sans faire de bruit pour échapper à d’éventuels poursuivants, on
comprendra sans doute mieux pourquoi la chasse à l’ours nécessitait, chez les populations
algonquiennes du Nord-Est américain, que l’on tue la bête sans faire usage de fusil, soit
en procédant au harpon ou au couteau, mais de préférence en lui assénant un coup de
hache sur la tête:
Rappelons-nous que cette coutume s’appelle le MAKATEKEWIN, que Cuoq définissait comme «le
signe du jeûne superstitieux pour obtenir du Manitou une heureuse chasse» (Cuoq 1886: 199), mais cette
coutume — qui se faisait avec du charbon de bois — était pratiquée lors de tout jeûne rituel, et non pas
seulement en prévision d’une chasse (Densmore 1929: 71).
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When a bear is discovered in its winter retreat, or attacked in the woods, it is
customary among the Algonkian tribes to dispatch the animal by means of a spear or an
axe. Although, one might except that upon the introduction of firearms and steel traps,
such methods would have fallen into almost immediate decadence, such was flot actually
the case. Contemporary pratice, as weII as traditional testimony indicates the USC 0f the
more primitive weapons in many instances, even when guns were available. This appears
to be due to an inhibition which, although difficuit to define except in rather vague terms,
seems, nevertheless, to be connected with the whole ideology of which the bear is the
focus [... J The Montagnais-Naskapi as well as the Penobscot [de la côte AtlantiqueJ, for
example, consider it proper to strike the animal with an axe as it emerges from its den.
[... I
Among the Northem Saulteaux there is a specific prohibition upon shooting the
bears in their winter lairs. Custom prescribes that the animal be killed by a blow on the
head with a club as it emerges from its refuge. Among the Cree, “in the old days, the
hunters engaged the bear in hand to hand conlicts and clubbed it to death, for the bow and
arrows were flot considered strong enough weapons.” [...] For the central Algonkian
generally, there is traditional information, so Mr. Skinner telis me, to the effect that good
sportmanship dictated that the bear should be attacked only with weapons such as the
spear or axe. [...J The Menomim, for instance, considered that to engage a bear single
handed was considered “as brave a deed as to slay an ennemy”, and adventurous youths
would show theïr mettie in this way”.
Among the Iroquois a similar method of killing bears was in vogue. They
considered that there was only one proper method to be employed in killing a bear. This
was by a blow from a war club on the arnmal’s forehead. (Hallowell 1926: 33-35)
Mais, paradoxalement, la capture de l’ours — surtout quand on le prend dans sa
tanière —, donne lieu à une production foisonnante de formules de politesses qui
témoignent toutes d’un profond respect pour l’animal (ibidem : 53), et en l’occurrence
C,
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d’un respect qui paraît mâtiné d’admiration et de crainte; bref, on respecte l’ours parce
qu’on le redout&’. -
Mais le festin lie aussi les hommes entre eux et s’il implique à un moment ou
l’autre une participation exclusivement masculine qui se centre littéralement autour de la
tête de l’ours, c’est sans parce qtie celle-ci symbolise quelque chose de spécifique au
rapport des hommes entre eux. Tanner a proposé une interprétation fort simple de cette
symbolique : constatant que les hommes sont soumis à un tabou alimentaire qui concerne
la croupe et les pattes postérieures de l’ours, comme sont taboues la tête et les pattes
antérieures pour les femmes, constatant aussi que la tête d’une peau d’ours déposée au sol
dans une demeure («lodge») est toujours située du côté opposé à la porte dans les
habitations où deux familles demeurent ensemble, que les hommes dorment de part et
d’autre de la tête de l’ours comme les femmes le font de part et d’autre des pattes
antérieures, Tanner laisse le lecteur déduire par lui-même de quoi il en retourne en






L’OuRS ET LA DIVISION DE L’ESPAŒ DOMESTIQUE, D’APRES ADRIAN TANNER
Source: Schéma d’Adrian Tanner, dans Bringing Home Animais (1979), p. 179
If a hunter, whule in the forest, cornes upon a bear and wishes to stay him, he first approaches and
apologïzes, explaining that nothing but lack of food drives him 10 kilt il, and begging that the bear will flot





Sï la tête d’ours connote le sexe masculin dans l’espace domestique et sur le plan
des tabous alimentaires, il est bien évident dès lors qu’une tête d’ours, érigée au bout d’un
piquet dans une assemblée où «20 hommes» en provenance de divers villages se
retrouvent seuls après que leurs hôtes eussent jeûné et chassé comme à la guerre,
symbolisera la solidarité des frètes et des beaux-frères ainsi réunis comme à la guerre.
J’exposerai un peu pius loin comment on peut inférer la référence aux frères à partir d’une
tête d’ours, mais considérons pour l’instant que dans certaines variantes montagnaises du
mythe de Tchakapesch (de même que dans une version kutenaï du Montana), le héros qui
porte ce nom rencontre des gens qui se lancent une tête d’ours en guise de balle (Savard
1985: 150). Or, contrairement à la tête qui circule d’un commensal à l’autre dans le festin
de l’ours et que, dans certains cas, on ne mangerait même pas avec un couteau par égards
pour elle (Speck 1935 : 106), la tête qui sert de balle va d’un joueur à l’autre en étant
frappée à coups de bâtons et, qui plus est, au lieu d’être délicatement mangée, cette tête
est vorace: malheur au maladroit qui manquerait son coup en tentant de la frapper car il
mourra d’une morsure au cou qu’elle ne manquera pas de lui infliger.
Enfin, alors que la fin du rituel confine les hommes dans les modalités du
cabatowan en symbolisant une solidarité masculine qui leur vaut de mériter qu’on les
«louange» en leur disant «qu’ils sont des hommes» (Perrot 1973 : 6$), il semble que cette
relation spécifique à la tête connote la guerre que l’on redoute et l’ennemi contre lequel
on s’oppose en formant un seul corps. Sous ce rapport, la fonction sémantique de l’ours
semble aussi rattachée à une certaine idée de la durée, en particulier à cette frappante
faculté qu’il démontre lorsqu’il est en état d’hibernation alors qu’il parvient à maintenir
sur près de trois saisons consécutives ses activités métaboliques en subsistant de ses
réserves de graisse: «The hibernation of the bear dunng the winter months is a
distinguishing habit of the animat and the fact that the beast collects no food to sustain
itself dunng this period has evidently impressed the mmd of northem hunters everywhere
as a mysterious phenomenon.» (Hallowell 1926: 27)
Si nous revenons maintenant au mythe d’Ayacawe, il apparaît que le dernier
épisode traite précisément de ces temporalités puisque la désintégration du père dans le
récipient de graisse d’ours sera suivie de sa métamorphose en un arbre qui fournit le
«bois à grand-mère», or, comme je l’ai déjà signalé, l’arbre en question est le mélèze
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(anglais: Tamarack; Larix lancina), marqueur saisonnier s’il en fut, car c’est «le seul de
nos conifères à se dépouiller de ses feuilles pendant l’hiver» (Marie-Victorin 1964: 142).
Autrement dit la métamorphose d’Ayacawe implique sa dissolution dans une graisse qui,
théoriquement, doit symboliser l’entraide entre parents et alliés durant tout le temps que
dure l’hiver, période où les groupes se dispersent et se perdent de vue : le «passage» qui
lui est donc maintenant à son tour imposé porte fruit puisque sa conversion est positive
Ayacawe ayant été en dehors de toute structure de communication véritable pourra
maintenant être au centre du foyer domestique en fournissant un excellent bois
d’allumage. Et ce n’est pas tout, après avoir été incinéré au milieu d’un récipient de
graisse qui signifie dans les festins «l’être ensemble» exprimé par les mots formés à partir
du radical WITC—, il pourra maintenant «habiller du dehors» la demeure en fournissant
des racines qui se prêtent à plusieurs ouvrages de couture puisque l’on liait au moyen des
racines d’épinettes et de mélèze les écorces de bouleau à l’armature des wigwams
(Densmore 1929: 50-51; KohI 1860: 5; MacPherson 1930: 55)
Dans une version ojibwa de ce mythe, le héros transforme sa mère et son frère en
mésange et en merle d’Amérique : outre l’attribution inversée du terme animal à son
correspondant humain, la version algonquine de Salomon Papatie présente une curieuse
modalité, du fait qu’au lieu de transformer un être humain en oiseau (comme cela se
passe aussi dans les versions montagnaises (Savard 1977 : 66), elle transforme des
oiseaux en êtres humains. Il est vrai que l’énoncé est ambigu, mais la traduction proposée
ici est celle qui paraissait ta plus plausible. Quoi qu’il en soit, c’est la sélection des
espèces d’oiseaux qui est significative. Au premier chef, on retiendra que le terme de
parenté •CIMEC5 (ou CIMENJ, selon l’orthographe de Cuoq; voir la figure n° 12), qui
désigne l’enfant puîné, peut aussi bien se rapporter à un frère qu’à une soeur, le système
terminologique n’établissant aucune distinction entre les cadets qui sont plus jeunes que
l’individu de référence (ici le héros). Cependant, il y a lieu de penser que c’est un petit
frère qui serait évoqué par le mythe, mais cette référence nécessitera une brève
explication sur la construction lexicale des termes en présence.
Rappelons que le symbole. indique qu’un pronom personnel doit toujours apparaître devant un terme dc
parenté dans la langue parlée.
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En effet, la mésange à tête noire (ang. Black-capped Chickadee, Parus
atricapitius) est l’oiseau que le héros transforme en être humain et le terme algonquin par
lequel on le désigne est TCIKANECIC. Celui-ci pouffait être formé des monèmes TCI
(abréviation de KIICI, signifiant «gros», «grand») KAN (signifiant «os») et du diminutif
—CIC. J’emploie le conditionnel parce que l’on peut décomposer ce mot en faisant deux
lectures complètement différentes. La première repose sur le postulat qu’il y a
onomatopée : «TCIGANECINJIC, petit oiseau noir à tête blanche qui n’émigre pas, et
dont le cri est tcigan ! tcigan !» La seconde interprétation implique la reconnaissance
d’un jeu de mot «TCIGANECINJIC, C’est le même joiseauJ que d’autres appellent
ironiquement, et par antiphrase, KITCIKITCIKANECINJIC, l’oiseau aux gros-gros os.»
(Cuoq 1886 : 390).
Or, le terme désignant le «frère» qu’un locuteur masculin7 emploierait sans
considération de L’âge est •KANIS qui, nous dit encore Cuoq «est peut-être le diminutif
de KAN, os, qui s’emploie encore chez quelques tribus, NI KAN, mon frère [...J» (ibidem
: 145). Autrement dit, au lieu de définir la parenté par les «tiens du sang», comme nous te
C faisons en français, les Algonquins ont peut-être employé la métaphore de «l’os» : si
donc, la «graisse» est le signifiant de l’entraide, du soutien entre parents «par l’os» (par le
sang) et par alliance, elle «enveloppe» aussi la chair et l’os, de sorte que l’on pourrait faire
l’hypothèse que la tête d’ours, qui comporte une enveloppe osseuse (la boîte crânienne) et
une matière «graisseuse» représentée par la cervelle, conjoindrait alors les «frères» et les
«beaux-frères» dans ta mesure où ceux-ci pourraient être comptés parmi l’ensemble des
personnes que le concept WITC— recouvre. Cette interprétation rejoindrait aussi celle de
Désveaux qui rapporte que les Ojibwas de Big Trout Lake ne séparent pas la tête du
corps de l’ours dans le rituel qu’ils en feraient au printemps (Désveaux 19$$b : 22$).
Dans un article qu’il a aussi consacré à ce sujet en comparant ce rituel à celui de la
fabrication de l’hydromel dans le Chaco, il affirmait qu’il ne savait plus si celui que l’on
pratique à Big Trout Lake se faisait au printemps ou en automne (Désveaux 2001 127),
31 Cette note apparaît aussi dans le lexique : «Je crois que Cuoq a inversé par mégarde la distribution des
couleurs, car c’est bien la tête de Poiseau qui est noire (ou plutôt, le dessus de la tête, les côtés étant blancs).
Cette identification me vient du trappeur Abraham Brazeau qui avait nommé pour moi en algonquin tous
les oiseaux qu’il reconnaissait dans un livre illustré du National Geographic et il avait clairement identifié
la mésange à tête noire sous le nom de TCIKANECIC.» (Godfrey 1972 : 425)
«KANIS veut dire frère du frère et rien de plus. Par conséquent, jamais une femme ne pourra dire Ni
kanis, mon frère.
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or toutes les informations que l’on peut trouver sur le sujet indiquent que ce rituel se
faisait au printemps (HallowelI 1966 : 4.65; KohI 1860 234), de sorte que s’il y avait
effectivement «gâchis de graisse» en faisant griller la viande (ibidem : 122), cela
s’explique peut-être de ce que l’on voulait exprimer au moyen de cette privation
alimentaire sa solidarité avec les adolescents faisant leur jeûne en la même saison, «frères
de l’os», fils ou petit-fils laissés sans nourriture au milieu d’un arbre et auxquels on
compatissait durant cette saison.
D’autre part, Speck rapporte une coutume analogue à propos des Algonquins du
Témiscamingue, mais en précisant que c’est une chape de graisse que l’on laissait
attachée à la tête de l’ours. On y observait aussi une coutume qui n’a pas été relevée
ailleurs et qui voulait que le chef soit contraint de finir la graisse en faisant le tour des
maisons où il aurait pu en rester ! (Speck 1915 : 26)
Enfin, pour en revenir à la mésange à tête noire, étant donné qu’il s’agit d’un
oiseau qui n’émigre pas durant l’hiver, il représente aussi, bien entendu, les individus
avec lesquels le lien d’association est le plus durable, la présence de la mésange étant
permanente. Quant au merle, il tient peut-être un rôle différent mais complémentaire qui
consisterait en une fonction de médiateur temporel, puisque «dans la majeure partie du
pays, il arrive tôt au printemps, alors que le sol commence à se dénuder de neige ; il est
incontestablement le signe avant-coureur de l’arrivée du printemps au Canada» (Godfrey
1972 : 448). Cependant, c’est sans doute aussi parce que ces deux oiseaux se rencontrent
très souvent près des maisons (ibidem : 424 et 448) et qu’ils sont donc dans un rapport de
proximité spatiale comme le sont généralement les proches parents, que la pensée
mythique les a choisis pour représenter un frère ou une soeur puîné(e) et une mère.
Une telle solidarité exprimée n’aurait en effet rien d’étonnant, compte tenu du fait que le père ou le
grand-père soutenaient à distance l’initiant par des chants qui n’auraient probablement pas eu beaucoup de
valeur s’ils n’avaient été accompagnés de jeûnes: «During the perïod when a boy vas fasting alone in the
forest, his father or gmndfather might drum and sing continually in order to strengthen and help him.»
(HalloweIl 1966 : 465)
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Chapitre 8
G LES INVASIONS TERRITORIALES
8 Récit des invasions territoriales
8.1 Version bilingue
1 KA NANTA WAPAMAWAKOPANEN349 APINOTICAN
Quand ils cherchaient (imparfait conj.) un enfant,
2 KA MATCINATCIN WEMITIKOCI350... KITCI SIPIKAK
qu’ils enlevèrent, le(s) Français... À la grande rivière [où]
3 TECIKEWAKOPAN ANICINAPEK, WAPATAMOWATC
habitaient les Indiens, ils voient
4 PIWIKAIGANAN E WEPAPOTENIK351, KA ICI-N-ICKAMOWATC352
éclats de bois [conj.Jemportés par le courant, lieu où ils
longèrent le cours d’eau.
50 M OTITANAWA AMCINAPEN ECI TECIKENITCIN.
Ils [passéJ arrivent Indiens là où habitaient.
6 APINOTCICAN, O M WAMAWAN E PAPICKAMITCIN353,
L’enfant, ils [passé] le voient, alors qu’il se promène au bord d’un
cours d’eau.
7 MI KA ICI MMOTIWATC, APINOTICAN, OCMNECAN.
C’est alors [passé] qu’ils le dérobent, l’enfant, un petit garçon.
3Voir WAP— dans le lexique.
Transcription incertaine : il semble que la narratrice n’a pas utilisé la marque du pluriel (—K) ou de
l’obviatif pluriel (—N), mais de toute façon, elle n’a pas complété sa phrase en choisissant d’en amorcer
une autre.
351 Voir WEP— et APOK,O. Verbe intransitif inanimé obviatif.
“ Voir (2)
— ICKAM dans le lexique.
‘ Contraction de PAPA— et —ICKAM. Conjonctif éventuel.
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8 ATITOK TESO PIPONAN KA NAKATAWAKOPANEN3M. KONI
J Je ne sais pas combien d’hivers [passé] le gardent. Peut-être
9 NISO PIPONAN O M NAKATAWAN, APINOTCICAN. M MTCI
trois hivers ils [passé] le gardent, l’enfant. [Passé] très
10 MITITOWAN. KI KITCI KINOSIWAN, APINOTCICAN EPITCI
KOTC
renforcé. [Passé] beaucoup grandi, l’enfant. lorsque alors
11 KA KACKITOTC KENA KEKON, TAPICKOTC OMA
[passé] peut faire toutes sortes de choses, comme ici,
12 KAKINOHAMAKENANIWAK355 MI KA TOTAKANIWITC.
ce qu’on enseigne à l’école. C’est ce [passéJ qu’il se fait faire.
130 M WANIHAWAN 0-NITCANISIWAN, 0KOWENIWOK,
Ils [passé] perdre leur enfant [un], ceux-ci,
14 ANTCINAPEK.
Indiens.
15 COrvilC M KOSAPITIMOKOPAN356 NANTA MKENIMATCIN357
[Un] vieux [passé] faire tente tremblante parler [imparfait] pour savoir
16 MTCI MATISITCIN. «MATISI, O M-T-IKOWAN,
WAYAPISITC358
si est en vie. «Il est en vie, ils [passé] se font dire, celui qui est
blanc
17 ININI KA M MATCINATCIN M-NITCANISIWA. MEKA,
homme [passé] enlever votre enfant. En effet,
Plus que parfait du conjonctif.
Syntagme dit «participe» affecté par la mutation de la première voyellc (voir KIKNOHAMAW dans
le lexique). Sujet indéfini «on» obviatif et pluriel. Verbe conjonctif présent.
KOSAP[I] (?) (phénomène de la tente tremblante) ou KOSA (ce phénomène) + PITI («à l’intérieur»)
+ —MO («parler la langue de...») KOPAN (désinence de la 3C pers. de l’indicatif imparfait (verbe
animé intransitif du modèle MATCA). Voir KOSAPITCIKE. Enfin, KI -t- verbe + désinence de
l’imparfait correspondent au plus que parfait de l’indicatif.
3Véritable subjonctif, appelé «subjonctif éventuel»; verbe transitif animé de 2ème forme
Forme du «participe» indiquant un état permanent; littéralement «celui qui est homme blanc»,
l’homme blanc.
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1$ MISAWEN1NTAMOK359 KITCI MATISITC», O Ki-NAN. KI
ils veulent le garder en vie», il [passéJ dit. [Passé]
19 KIKENINTAM KIKINAKATE360, OÏTI, COMIC, ICI O M
KIKENITAM
ils sait par signes, lui, vieillard, ainsi, il [passé] sait
20 KITCI PÎ-CANITCIN MYAPATC, OMA, KANATA, KITCI
qu’il venir aller de nouveau, ici, [au] Canada, qu’ils
21 PÎ-KAPANITCIN. «TEPWE, 0-KI-IKOWAN, O KE ACEWINATC36’
venir débarquer. C’est vrai ils (passé] faire dire, ils [futur] ramener
22 ANICINAPEKAK.» O lU AKWACIMAWAN ANICINAPEKAK, ETÎ,
chez les Indiens». Ils [passé] l’ont débarqué chez les Indiens, là-bas,
23 KOPEK, WEMITIKOCIK. MI MEKA ENTACIKEWAKOPANEN,
à Québec, les Français. C’est bien là qu’ils habitaient,
24 WINAWA362, KOPEK, KA ICINIKATIK — KA-CIAHIKOPAN363.
eux, à Québec, qu’on appelle, là où nous sommes allés.
25 «KA MINWENINTAMONAWA NA, KE Pî-KAPATC,
[futur] être contents (vous) [interrogation] [futur] venir débarquer
26 WAYAPISITC INIM ?», OT-INAN.
blanc homme ?» il dit.
27 OÏTI, OCKINE, KA NASIPIKAWATCIN, MI ECI AKWAHATC.
Lui, jeune homme, [passéJ ils allèrent l’aborder, voici qu’il débarque.
28 MI TOTAMOWAKOPANEN365.
C’est ainsi qu’ils faisaient [autrefois].
‘ MISAW («désirer, vouloir») + —ENINTAM («avoir à Pesprib>), 3ème pers. md. prés.
‘ Transcription incertaine. Voir KIKINA dans le lexique.
Voir ACE— dans le lexique.
32 Voir WIN dans le lexique.
Contraction de KA ICI («là où») ICA (radical du verbe «aller») et —HIKOPAN, désinence de la
pers. du pluriel (nous inclusif) de l’imparfait (rapproché) du conjonctif.
Conjonctif éventuel passé.
L’emploi de l’imparfait dit «éloigné» implique dans une certaine mesure le concept «d’autrefois».
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29 TCI MAMAKATENITAMOK 0KOWENIWOK, ANICINAPEK.
Très impressionnés ils sont, ceux-ci, - les Indiens.
30 «MI IAA KA WANIHAKOPAN! TCI KINEC, TETEKO,
Le voici celui que nous avions perdu ! Très longtemps, assurément,
310 KI AIAMIHAWAN, ANICINAPEK. O KI KAKWETCIMAWAN,
ils [passé] parler, Indiens. Ils [passé] interroger,
32 OÏTI, OCKINE, KA INOTAMAKETC. MI KA INANITCIN:
lui, garçon, celui qui les a traduits. Voici [passé] dire:
33 «ANIN KE T0TAMAK3? — M KA TCI MENO
TOTAKONAN367,
«Quoi [futur] nous faire? —Nous [futur] très bien agir [passif].
34 OKINAN. MI IKITOWATC, OKOWENIWOK: KE-T-AKO
WASEIATC
il a dit. Voici ce qu’ils disent, eux: [futur]tant que brille
35 KISIS, KE-T-AKO MITCIWAK3 PAWATIK, M KA
soleil, [futur] tant que le rapide coule, [2ème p.] [futurJ
36 WITOKAWIKOWA369,» OMNAN, IMM KA PÎ-KAPATC.
aider, il a dit, homme [passéJ venu débarquer.
370 M KANAWEMTAN ANICINAPEMOWIN.
il [passé] garder indienne langue.
38 MI KA-CI IMTOWATC MTCI Pî-KAPANITCIN: «MANOTC !»
Voici [passé] qu’ils leur disent de venir débarquer. «Soit !»
‘ Le mode conjonctif élidant l’usage des pronoms personnels, je ne puis affirmer avec certitude que la
narratrice a employé le «nous exclusif» dont ta désinence est —MAK, lequel implique la personne à
qui l’on parle (donc le garçon), car la désinence du «nous exclusif» (qui exclurait le garçon) est
phonétiquement très proche de celle que j’ai retenue, puisque alors le verbe serait TOTAMEK.
Le pronom KI (obligatoire avec l’indicatif) et la désinence —IKONAN (=‘ —AKONAN, à cause de
la coalescence avec le —A terminal de TOTA—) ne laissent cette fois aucun doute : le garçon emploie
le «nous inclusif» et, comme il s’agit d’un verbe passif, on pourrait le traduire en disant «un agent passif
animé nous agira bien pour nous».
7Voir —TCIWAN dans le lexique.
‘ WITOKAW («aide-le») +—IKOWA (désinence de la deuxième personne du pluriel «vous» du
verbe transitif animé à la voix passive)
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39 TEPWE, «M KA MENO TOTAKONAN», E M
NENITAMOWATC.
C’est vrai, «Nous [futur] bien agir [passif]», [conj.J [passé] ils pensent.
40 APINIKOTC, KI-NENITAMOWAK. KON TESI KANAKE
Continuellement, [passé] pensent [ind.J Ne pas être moindrement
41 ECINAKOSISINON37° O-CI KI ANKOCKAMCIKATEWAK37’ AKI.
réalisé. Ils ainsi [passéJ détruire -dévaster terre.
420-CI KI ANKOCKANITCIKONAN. KENA M NIMPIKATE KA ICI
Ils ainsi nous détruire-dévaster [passif]. Tout [passé] inondé là où
43 TACIKEHAKIPAN, KENA MITIKON O M NISAWAN APITC KA
demeurions (nous mcl.) Tous arbres ils [passéJ tuer dès que
44 Pî-KAPAWATC, O M MCMMKONI372 MITIKON. O M
MMPINAN373
venir débarquer. Ils [passé] sont coupés arbres. Il [passé] inonder
45 MANE MINOCIN APAN7’1. I PWA MACI MPAKAÏTEK
SAKAHIKAN
plusieurs beaux endroits avant que il bouche lacs.
46 NOKOM TAC KA MTCI M KITIMAKENOK375. ACAÏE,
MMPIMKON376
Maintenant alors [?J beaucoup me font pitié. À présent, c’est bouché,
47 MI E PI-CINAKOSI OTAMNAK. NOKOM TAC, KA KANAKE
C’est ce qui toujours apparaît derrière. Maintenant alors, pas le
moindrement
370 ICI (avec la mutation) + NAKOSI («être visible») et la particule de la négation du verbe inanimé
intransitif de Pind. prés.
371 Voir ANKO («cesser de...», «détruire»). Transcription incertaine.
verbe passif de l’indicatif présent obviafif.
La désinence indique la troisième personne du singulier d’un verbe transitif inanimé de 2ème forme
probablement par ce que les WEMITIKOCIK sont conçus comme une personne-sujet.
Transcription incertaine: terme inconnu des dictionnaires.




4$ ECINAKOSINON KITCI MINO-TOTWAKANIWITC3.
il n’apparaît que bien agir.
49 NANAKATC, KAWIN O KI-T-ACAMASIN, KAKI INATCIWATCIN,
De point en point, ne pas ils [passé] nourrir, [conj. passé] dire,
50 KITCI WITOKAWATCIN378; TAÏAKWATC, E MIKIMONITCINHA379
pour le secourir; au contraire, [conj.] fait travailler.
51 MANE TAC CONIA O M MATCITONAWA OMA
Beaucoup alors argent ils [passé] emporter ici
52 ANICINAPE-WAKIKAK380. MI E MOCAK KE PI
ATISOKEWATC381,
terre indienne. C’est ce que sans interruption [futurJ toujours raconter,
53 KA PI-ATISOKATIMOWAPAN. M WAPATAN MEKA WETÎ,
ce que toujours racontaient. [PasséJ les voir [p. expl.J là-bas,
54 SENETEKAK WACITCIKATEK382 MIMNA. M WAPATAN îî
à Senneterre construire chemin. [PasséJ voir, celui-là
55 KA OCITCIKATEK ACOKAN. WECKATC MEKA-T-OTCI-N
AIÀPAN383!
[passé] construire pont. Autrefois [p. expLJ venir à être!
56 KA KANAKE M1C-TAKOSINOKOPAN3 MIMWAM385
Pas le moindrement il n’y avait maison
Verbe passif avec participant actif «indéfini». Quant au participant passif, il ne peut s’agir que des
terres inondées dont la narratrice vient de parler.
Le premier et le troisième verbe de cette phrase sont à la 3êm pers. du singulier car, comme cela
arrive presque toujours, le sujet grammatical singulier représente un ensemble de personnes entrant
dans la composition d’un peuple.
causatif à la 4ème pers. (obviatif) du plur. du conj. prés. (modèle MATCA).
Voir AKI dans le lexique.
‘ ATISOKE est la forme intransitive du verbe raconter, alors que l’occurrence suivante (où un —A—
remplace le E est de forme intransitive et, qui plus est, «réciproque», comme l’indique le segment
—ATIM— de la désinence de la 3èm, pers. du plur. du conjonctif imparfait (rapproché).
382 s’agit ici du verbe OCITCIKATE avec la mutation. Voir OCI— dans le lexique.
383 Verbe AIA («être») de la 1 pers. du sing. à l’imparfait de l’indicatif.
MIC (VOIR MI, «prédicatoïde» servant de «préformante») +..TAKON
Bien que le singulier soit employé, l’idée de «maison» est vraisemblablement envisagée au pluriel,
comme le donnent à penser les signifiés des syntagmes verbaux qui suivent.
301
57 KA-KWAKAMIK3, KA-KWAK AKI. KA KANAKE TES IPAN
qui longeait lacs, qui s’étendait sur la terre. Pas le moindrement il n’y
avait
58 WEMITIKOCI. APITC KA MIC-ICAK3 ICKOTE-TAPAN3
de Wemitikocis389 À un moment [passé] arrive-aller feu- véhicule
59 MIKINA. KENA KEKON KI PÎTCIKATE390. PECIK TAC
chemin. Toutes choses [passéJ être apportées. Quelqu’un alors
60 APITATAWITISI ANICINAPE.., «KI WAPATANAWA TAC:
mi-âge Indien «Vous le voyez alors:
61 MIC ICI KA ICINAKOSIK : AA, KA-C-E M Pî-KAPATC,
WEMITIKOCI,
Voici ce qui se manifestera: lui, celui qui est venu débarquer, Wemitikoci,
62 ANICINAPE-WAMKAK, KENA, KA WEPIKOPITCIKATE39’
indienne- terre sur, tout [futurJ repousser-apporter
C 63 M-T-AMNAN392. M KA WAPATANAWA KE-T-ENI
notre terre. Vous [futur] le voir au fur et à mesure que vous vivrez.»
M APITC KA MICAMOTCIKATEK393 ICKOTE-TAPAN,
À l’époque où arriva route construite locomotive,
3Voir AKO— dans le lexique.
Le terme MIC— n’est pas la même unité qu’au verset 56; celui-ci signifie «arriver à» et, en
l’occurrence II s’adjoint un monème formé à partir du radical ICA («aller»). Voir ces termes dans le
lexique.
Il s’agit du mot OTAPAN subissant l’élision de la première voyelle. Voir le verbe OTAPAC dans le
lexique.
À partir d’ici, je cesserai de traduire le mot WEMITIKOCI par le nom propre «Français», à cause de
l’extension que le terme a pris au cours de l’histoire et qu’il prend maintenant dans ce récit, puisque les
peuples qui peuvent être identifiés par ce terme correspondent, en continuité avec les immigrants
français, à tous ceux qui se sont installés en Amérique et qui sont de souche européenne.
Voir PFF— (i long) dans le lexique.
391 On m’a traduit ce verbe par «détruire», mais je crois qu’il est composé du radical WEP— («jeter,
repousser, emporter») et de PITCIKATE («apporter»), autrement dit, écraser sous te poids de ce que
j,—. l’on apporte, bulldozer, aplatir, anéantir.
Il y a ici emploi du «nous inclusif» (incluant la personne à qui l’on parle).
MIC («arriver à») + —AMO («chemin, route») + —TCIKATE («faire). Voir les deux premiers
termes dans le lexique.
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65 KA M MACI ICI NI KI NIPAWIPAN3; KAYE TAC
pas [passé] encore je [passé] marier; puis
66 KA MICAMOTCIKATEK PITC KA
KANAWECIKENANIWAKOPAN395
arriva route(s) construite(s) pendant que l’on traçait-faisait chemin(s).
67 ANICINAPE-WAKI, NOKOM, MIC ECI WAKAYAKATE, TACI,
Terre indienne, maintenant, voilà qu’elle est clôturée, en cet endroit
6$ MNAWIT, TACIKEHIK, KENA t KAKI PI3 TIPATCIMOTC3,
nous-autres, habitons, entièrement t [passéJ toujours parlé avec mesure,
69 WECKATC COMIC. «MINAWATC KOTAK-EK0N398», COMIC
INAN3
autrefois, le vieux. «Encore autre chose», vieux dit
70— KA M NT-CICECINAN400; AKOSIPAN401— APWA MACI
—
[passé] mon beau-père être; il était malade— avant que
71 PÎ-MCKAIKAKWANITC402 MITIK: «OMA, IMTO, KATA KITCI
venir couper arbre: «Ici, il dit, [futurJ très
72 SINIKAN ANT MTCI MATISIWATC ANICINAPEK, IKITO.
être difficile dorénavant de vivre (3ême pers. plur.) Indiens, il dit.
Plus que parfait de l’indicatif.
—KANAWE («chemin tracé») + [OJCIKE («faire») + NANIWAKOPAN (désinence de la personne
«on» du verbe animé intransitif de l’imparfait du conjonctif).
>i API dans le lexique.
TIP— («mesure») + —ADJIMO (<relater, raconter, parler»). Voir ces termes dans le lexique.
Il s’agit ici du mot KEKON subissant l’élision de la consonne initiale.
Le verbe INAN (il dit») et ce verbe sont énoncés au présent, emploi qui correspond
vraisemblablement à une sorte de présent narratif. Verbe passif du conjonctif présent avec participant
actif «indéfini» et participant passif de la 3ème pers. du singulier (l,arbre).
Syntagme verbal indiquant la possession.
°‘ La narratrice a peut-être dit EKOSIPAN (en quoi se réaliserait la mutation et l’emploi du conjonctif),
mais, j’ai beau réécouter ce passage sur la bande magnétique, je n’ai pas l’oreille assez fine pour garantir
qu’elle a prononcé l’un ou l’autre phonème. Je transcris donc ce verbe à l’indicatif imparfait.
402 Ce syntagme renferme l’idée de la coupe à la hache effectuée par les bûcherons de l’époque. Voit
KICKI— dans le lexique.
303
73 KENA KEKON KI PÎ-ONATCIKATIK403 KE TISOSIKOWIK.
Toutes sortes de choses [passé] venir installer, [futur]nous prendre au
piège.
74 KI KA CACAKWIKONAN”°5.KEWINOK, MITIKOK, MAWIWAK
Nous [futurJ être écrasés. Eux-aussi, arbres, pleurent
75 E MAWINAKANIWATC, IKITO. KATA KON AWIIA.
alors qu’ils sont attaqués, dit-il. [FuturJ ne pas personne y avoir
76 KATA KON TESINON. M KATA SASWEPITCIKOMIN APITC
[Futur] ne pas rien y avoir. Nous [futur] être dispersés dès que
77 KE KANAWENIK7 MIMNA408.»
[futurJ tracer chemin route.»
78 MIC TEPWE ECI NAKWAK409. KON ACAÏE TESIN COMIC410,
Il est vrai que c’est ce qui se manifeste. Ne pas à présent y avoir vieux.
79 KA OCKIMATISIWATC41’ ETA TEWAK. MIC IENA:
[Passé] ceux qui vivent à la moderne seulement il sont. C’est donc ça:
$0 KAKI MATCI-KIKINOHAMAKENANIWAK, KAWIN M
[passé] commencé à enseigner à l’école [on], ne pas [passé]
81 MINWEMTASIWAK NAMTAM. «ICI MINWENITAMOK MTCI
être contents quelques-uns. «Soyez donc heureux qu’
ONATON («bien installer, bien poser») à la pers. du sing. (le sujet étant, semble-t-il, un
ensemble de choses) du prés. du conj. (participe passé)
°< Verbe passif dont le participant actif est un sujet inanimé (l’ensemble de choses). voir TISOC dans
le lexique.
Verbe passif de l’indicatif présent dont le participant passif est le nous inclusif et un participant actif
animé (le WEMITIKOCI). Voir CACAK— dans le lexique.
«» Verbe passif. La personne est le «nous inclusif» et le verbe est au futur de l’indicatif. Voir
SASWE— dans le lexique
Verbe intransitif inanimé.
On pourrait penser qu’il y a une certaine redondance de signifiés dans les mots KANAWENIK
MIKINA, mais on dirait aussi bien en français «faire le tracé d’une route».
Voir NAKOSI dans le lexique..
410 Le verbe et son sujet (COMIC) sont au singulier.
411 OCKI— («jeune») + MATISE («vivre»). Le monème dépendant OCKI— entre le plus souvent dans
la formation de mots signifiant la jeunesse, mais il véhicule aussi les signifiés de ce qui est «neuf,
récent, moderne», lesquels paraissent ressortir ici par contraste avec les éléments de la proposition
précédente. Voir cette entrée dans le lexique. D’autre part si le verbe TEWAK est au pluriel, il doit se
traduire par «il y a».
304
82 KIKINOHAMAKENIWITC, KI-NITCANICIK412», KI NAKANIWAK.
ils soient instruits à l’école, nos enfants», [passé] ils se font dire.
83 KAWIN CAÏE OTCI PECIKISIN413 NITCANICAN. MI KOTC ETA
Ne plus depuis lors être un [de] mes enfants. Il [expl.J seulement
84 KI-TCOTCO PEMATISIPAN414. KON KI MINAKANISIWAN415
ta mère qui survivait. Ne pas il [passé] donner
$5 CONIAN APINOTCICAK WECKATC, NOKOM MEKA
argent [des] enfants autrefois, à présent en fait
86 KA MINAKANIWATC. KON M WITOKAKEKANISIWAN
WECKATC.
lesquels se font donner. Ne pas [passé] aider autrefois.
$7 M WITOKATISOWAK416 MTCI WISINIWATC. M ANOMWAK
MTCI
Ils s’aidaient eux-mêmes pour manger. [passé] travaillé pour
$8 WISINIWATC. PANIMA, WIPATC MCIK, MATCA ENT-ANOKITC,
manger. Avant de, au début du jour, il part travailler,
89 MANISE. KA KANAKE ATEKOSINOPAN WECKATC
KEKON.
il coupe son bois. Ne pas moindrement il y avait autrefois choses.
90 MIC IENA KAKI PI INATCIMOWATC, COMICAK. «EK KO
KAWIN
C’est ça [passé] toujours raconté, vieux. «Cela ne pas
412 Ce syntagme exprime la valence du «nous inclusif».
413 Verbe numéral de forme négative («il n’y a pas un») qui signifie «aucun». Voir PECIK dans le
lexique.
“a Verbe PiMATISI avec la mutation. Dans le dialecte de Kicisakik, la préformante PI- semble
modifier les signifiés de MATISI pour lui donner le sens de «survivre». D’autre part, le verbe est à
l’imparfait, sans doute pour marquer la continuité des difficultés rencontrées pour survivre dans la
durée des événements qui est ici envisagée. Voir ATI5I dans le lexique.
415 Verbe passif: KAWIN (ne pas) O («il», participant passif, «l’Indien») MIN («donner»; voir MIC) +
—AKASINIWAN (désinence de la 3èmC pers. du plur. de l’ind. avec participant passif «animé»).
416 Verbe réfléchi de la 3ème pers. de l’ind. prés.
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91 KA-T-ICINAKOSINON. KA KF M1NIKOSIMIN417 M-T
C [futur] être semblable Ne pas [futur] donner nos animaux
92 KITCI AMWAHIKWA418». APITC IKOTC, MI ECINAKOK419.
à manger». Depuis lors, c’est ainsi.
93 NITAM AKA KA TACIKEWAKOPANEN OMA, AKIKAK
ANICINAPE
En premier tout juste [passé] qui habitaient ici, terre [des] Indiens,
94 KI MANE. KI MANE ANICINAPEK KA TECIKEWAK KOTAK
AK1420.
[passé] être en grand nombre. [idem] Indiens qui habitaient autre terre.
95 O-T-AWACINAWAKOPAN42’ O-T-AMIKOMIWAN KITCI
WISINITC,
Ils transportaient leurs castors pour manger,
96 COMICIK. O MIC-ICKOTEHIKOPANEN422 O-T-AMIKOMIWAN
anciens. Ils arriver au feu leurs castors
97 ONPASOWATC423. MI ECI KA MINO-CITOWAKOPANEN
qu’ils fumaient. C’est ainsi qu’ils faisaient attention
9$ O-T-AMIKWANIMIWAN. «M PITONANAN MTCI MINO
WISINIK»,
leurs [de] castor peaux. «[Passé] [nous] apporter à bien manger»,
99 IKITOPANIN, O-TCOCOMIWAN E-T-ACAMAWATCIN424
elles disaient leurs mères quand elles donnaient à manger
417 Voir MIC dans le lexique.
418 AMW— («manger») à la 1 pers. (nous inclusif) du conjonctif présent se rapportant à un objet
pluriel (—AHIKWA).
419 Voir ICI— (2) dans le lexique.
° Bien que Von ne puisse traduire KOTAK AKI qu’en employant le pluriel (d’autres terres), la
narratrice a utilisé le singulier en disant ces mots.
421 Voir AWAC dans le lexique.
Transcription incertaine syntagme verbal à la voix passive MCC— («arriver à») ECKOTE («feu»)
Q —H— (phonème transitif) —IKOPANEN (désinence du verbe transitif animé ?) de la 3ême pers. duplur. de l’ind. imparfait.Voir ONP— dans le lexique.
Verbe ACAM au conjonctif éventuel de la 3CC pers. du plur.
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100 ONITCANISIWAN. O NIKAMOTANAPAN O MITCIMIM E
WISINITC...
à leurs enfants. Il chantait sa nouiTiture qu’il mangeait...
101 WICKOTEPAN TANA, KI WAMA E WISINITC TCI
COMICIWIPAN425
Feu Wickote là, [passéJ voir quand il mange. Très vieux il était,
102 TETEKO. K! NANTA-WAMA COMIC E NIKAMOTC,
vraiment. [PasséJ aller voir vieux qui chantait,
103 E NIKAMOWATCIN KENA AWESISAK I NANTA
WENINTAMATCIN426
qui chantait [pourJ tous animaux, en demandant
104 KIATC427 KITCI AMWATCIN. KI TA KACKITO KITCI
encore de [lesJ manger. Tu [conditionneli être capable de
105 WENINTAMITC I MANEWATC AWESISAK
AMWAKANIWATC 429?
demander en abondance animaux à manger?
106 «NIKAMON. MIC îî KE TOTAMIN, WE-WISINIHIN430.
NIKAMOTAN
«Chante. C’est ce [futurJ faire, voulant manger. Chantez
107 KEKON I-T-MAMIHEK MTCI WISINIHEK», IKITIKONAPAN
qq. chose en priant pour manger», il me disait.
COMIC («vieux») —tWI— (monème «exprimant l’être» [«une condition sociale»]; voir Brouillard
et Anichinapéo 1987: 136) —PAN (désinence de l’a 3ème pers. de l’ind. imparfait).
4i NANTA dans le lexique.
Voir KIYAPATC dans le lexique.
4Verbe transitif animé à la 2ème pers. du conjonctif présent (modèle SAKIHA)
verbe passif avec participant actif indéfini.
430 Tous les verbes de cette phrase sont à la 2ème pers. du singulier. Dans le dernier syntagme, la
particule WE semble la forme mutée de W1 («vouloir») (voir Baraga 187$ : 118-119) et le verbe est
vraisemblablement une forme assez rare du participe présdnc
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108 KON KI PAKITINIKOSI43’ NIKOTICI KITCI TACIKEHAN. NI-
TATA
Ne pas [passéJ laisser ailleurs pour habiter. Mon père
109 M TACIKE ANOTC IKOTC NOPIMIK. ACAÏE KI NIPOPAN NI-
TATA
a habité çà et là. en forêt. Déjà, [passéJ mort mon père
110 KA TACIKEHANIN432 ETÎ NI-MISESIKAK. WECKATC ACAÏE KA
[passé]habiter là-bas, chez ma soeur aînée. Longtemps déjà [passé]
111 NIPOTC NI-TATA. PITENIMA433 NI-TATA. MIC II KA IKITOPAN:
mourir mon père. Je me rappelle mon père. Voici ce qu’il disait:
112 «AKWA MI 1K NI-TCANISITOK4 ! KA PAKITINAKEKON435
Attention [?J mes enfants! Ne pas abandonner
113 KA ICI WISINIHIKOPAN. WENINTAMOK MYAPATC MTCI
lieux où nous mangions. Demandez encore à
114 MITCIHEK436, APINIKOTC AWESISAKx., IKITOPAN. MI KOTC
manger continuellement animaux», il disait. C’est bien
115 KENA KA PI IMTOWATC, COMICAK: «KA PAKITINAKEKON
tous [passé] continuellement disent, vieux: «Ne pas abandonner
116 KA ICI WISINIHIK, KA ICI ONTAMITAHEK437».
lieux où nous mangeons, où nous vaquons à nos affaires».
‘ Verbe passif à la 1ère pers. du sing. de l’ind. prés. avec participant actif animé.
432
—HANIN est la désinence du conjonctif éventuel, lequel donne au syntagme le sens d’une
subordonnée circonstancielle de temps = «quand j’allai habiter là-bas, chez ma soeur)>.
Vocable inconnu des dictionnaires, peut-être formé de Pff — («lien») et —ENIM (avoir à
(l’esprit»). Synonyme: MIKAWENIM («souviens-toi de lui»).
—ITOK est la désinence du vocatif.
•
PAKITINA («céder)>) + —KEKON, désinence de la forme négative de l’impératif présent de ta
pers. du pluriel du verbe transitif inanimé se conjuguant comme WAPATAN.
Verbe transitif inanimé conjugué à la 2ème pers. du pluriel du conjonctif présent
Voir ONTAM dans le lexique.
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117 EH! ANOTC IKOTC PÎ-INATISOKEBAN438 KUKUM,
KUKUMIPAN439.
Ah! N’importe quoi venir à sa manière raconteiE: grand-mère, feu g.-mère.
11$ KOTAKAK ANICINAPEK PECIK KOTC MINITIK
D’autres indiens une [t. expi.] île
119 TACIKEWAKOPAN°. O KI KIOTENIKOWAPANIN1 AKO,
habitaient. Ils [passé] étaient visités [pari régulièrement,
120 WITCINANICINAPEN2. ANOTC IKOTC KA PAPA-KIOTEWATC.
associés-Indiens, n’importe [où] [passé] ici et là visités.
121 TOTAMOWAKOPAN. SIKWANOKIPAN KA-TA3-
WAMAWATCIN
Ils faisaient ainsi. C’était au printemps qu’ils allaient voir’
122 WITCINAMCINAPEN ACITC ENTA-KIKENIMAWATCIN.
associés-Indiens aussi prendre des nouvelles.
1230 M WAMAN ETA KOTC5. O M OCITONAWACAN
Elle [passéJ voir seulement alors. Ils [passé] construire
124 TESAKWASAN. MI IMA ECI27ATAWATC KEKON E
plate-forme. C’est là qu’ils déposent choses [conj.]
125 MITCIWAT. ATITOK KE ICI M POMWAKWEN.
mangent. Je ne sais pas où [passé] disparaître.
4° IN— («de telle manière») + ATISOKE («raconter») + désinence de la 3ème pers. de l’imparfaic
—IPAN est le signe du «passé prochain» employé pour spécifier que la personne dont on parle est
décédée (cf. Brouillard et Dumont-Anichinapco 1987 : 22).
4° Voir TACIKE dans le lexique.
441 Voir KIOTE dans le lexique. Verbe passif de l’indicatif présent de la 3C pers. du plur. avec
participant actif animé
4° Voir W1T— et WITC— dans le lexique.
4°> Abréviation de NANTA.
4° Le verbe «voir» s’entend ici au sens de «visiter».
j Cette phrase n’a pas été complétée.14° Voir TES— dans le lexique.Forme mutée de ICI.
4° Voir ATA dans le lexique.
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126 KA PATAINOWAK9 AMIKAN, ANOTC IKOTC AWESISAK,
[Passé] y avoir castor, toutes sortes animaux,
127 PICIW, WACKECI, ATIK — KA KI TESIN MOS WECKATC —.
lynx, chevreuil, caribou —ne pas y avoir orignal autrefois —,
12$ MAKWA, WAPOS, AMIKAN ACITC SEKAPWE450. O MITCI
KOTCI
ours, lièvre, castor aussi, rôti à la corde. Ils à même tente
129 MAMÀNAWAN AWESISAK E WI AMWAWATCIN, ECI
humer odeur animaux qu’ils vouloir manger alors qu’ils
130 OTISAWAKOPANEN ANICINAPEN. O PI-NISIMAN PECIK
arrivaient (chez) Indiens. Il venir-descend un
131 AMIKAN KITCI AMWATCIN. APISIHAN451. MACKWAKITCIN.
castor pour manger. Il le réchauffe. Il est gelé dur.
G 132 M NINMSKOSAKANIWISI KA KANAKE. MI E-N-ATISOKEPAN
[Passél n’a pas été dégelé le moindrement. C’est ce qu’elle racontait
133 AKO. ATITOK ICI KA ICAWAKWEN, AÏA ANICINAPEK.
souvent. Je ne sais pas où ils avaient pu aller, eux ces Indiens.
134 ENAKOCI452 PECIKON: MAMAT-ICIWAKOPANEN453
Être une chose: [mouvementJ aller,
135 OKOWENIWOK. MI ETA KA MIKAWENIMIKOTC4M KA
ceux-là. C’est tout ce dont je me rappelle [passé]
‘[mnscription incertaïne; on m’a traduit ce syntagme en mentionnant des corps d’animaux
«délaissés», «à la traîne»; il semble avoir été construit sur la base de —IN— («être», quand il s’agit du
nombre ou de la quantité).
5° Ce syntagme semble composé de SIK— («épanchement, effusion») + APWE (rôti»). On l’emploie
en désignant le castor que l’on fait cuire au-dessus d’un feu après l’avoir attaché à une corde et
connoterait peut-être alors le mets ainsi «dégraissé». Voir aussi CIK—.
Voir APIS, O,— («réchauffer»).
O
452 Transcription incertaine: il s’agit peut-être d’un verbe formé à partir de —IN— («être en nombre ou
en quantite») avec la mutation
MAMAT— + ICI (à l’imparfait de la 3ème pers. du conjonctit).
4MVerbe passif avec participant actif inanimé.
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136 ICIWEPAK NAC NOKOM: MIKATIWATC KOKOMICAK,
se passer jusqu’à aujourd’hui : qu’ils se battaient anciennes,
137 COMICAK, WECKATC, KA KI PI MACTAWATC.
anciens, autrefois, ceux [passé] pour de bon partis.
138 MI ECI MATCI-KAMIKISWATC COMICAK, ACAÏE WECKATC,
Voici ce qu’ils commencent à faire anciens, déjà longtemps,
139 KA WACITOWATC KITCI ANOKIWATC. KAWIN KEKO O KI
ce qu’ils fabriquent pour trapper. Aucune chose il [passé]
140 PITON KITCI MATCATC, KITCI KAPATC NOPOMIK.
OCITONAWA
attend pour partir, pour débarquer dans le bois. Ils fabriquent
1410 TCIMANAN —WIKWASAN TCIMANAN TOTEWAK,
leurs canos — d’écorces canoês ils font,
142 KICKATIKON SIKOTC E TCIMANIKE. PANIMA OCITONAWA
cèdre bois [de] aussi qu’il fait canoe. Avant F...] il fabrique
143 O-TCIMAN KITCI ANOKIWATC.
son canot [de] trapper.
144 TETEKO SA WIPATC KI ICIWE APITC KA OTENAWANIK455.
Tellement vite s’est passé depuis qu’il y a un village.
145 VAL-D’OR KA MICI OTENAWASINOPAN, KA ICI NI-TATA
Val-d’Or ne pas grande ville être, là où mon père
146 TECIKETC. IMA, VAL-D’OR, M ANOM MAMWE CIMO,
habitait. Là, à Val-d’Or, [passé] trapper avec Simon,
147 WIN OT-AM, NI-TATA, VAL-D’OR, KA M PIKOCKATENIK.





Verbe «indiquant l’être» qui est aussi à t’obviatif. Voir OTENAW dans le lexique.
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14$ PAKITAMIKAK ECINAKATENIKOPAN456 ICI KOPAMOPAN457
Pakitamikak c’était appelé. Il s’enfonçait dans les terres,
149 NI-TATA, CIMO ACITC, WITAN458, WIN KINEC O-MOCOMAN
mon père, Simon aussi, son beau-frère, lui, longtemps son compagnon.
150 KAYE TAC ATEKONOPANIN MACKIMOTE TCIMANAN
Puis alors ce furent toile canoes.
151 PANIMA INAPAKASIKOK459 KITCI POSITASITC $ KICIK KOTC.
D’abord, il y avait planches pour embarquer effets: cèdre alors.
152 MI KA PI-CINAKWAK°. NI TCA-WANIKE KEKON AÏA KA
C’était toujours comme ça. Je [?] oublie choses lui (passé]
153 PI-INATISOKETC, COMIC. KI KOSAPITCIKE, WICKOTEPAN,
raconte, vieux. [PasséJ fait tente tremblante, feu Wickote,
154 ENTA-WENIMATCIN’1” ANIN AM TEK WITCINANICINAPEN.
demander combien désormais existent associés-Indiens.
155 NAKATCINTAMAKANIWIPAN2 OT-AKIWA,
Ils étaient pris en soin leurs territoires,
156 E KANAWENDIMAKEWATC OT-AKIWA. NOKOM ICI WINAT
à les garder, leurs territoires. À présent, c’est malpropre
157 OT-AKIWA. KIN-ITAM TAC!
leurs territoires. [À] ton tour alors
Verbe obviatif..
Voir KOP— dans le lexique
4Voir •TA dans le lexique.
IN— («être en parlant du nombre ou de la quantité») + NAPAKISAKOK («planches»).
7Voir NAKOSI dans le lexique.
Voir NANTA et WENINTAMA,N dans le lexique.
Ç) Transcription incertaine NAKATCI («être accoutumé») + ANTA (?) + WAM— (abréviation deWAPAMA («voir» un objet animé) —AKANIWIPAN (désinence du verbe passif de la pers. del’imparfait (rapproché) de l’indicatif avec participant actif indéterminé). Bien que ce verbe paraisse dc
genre animé, le sujet animé (leurs territoires) qui en est le participant passif est de genre inanimé.
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8.2 Présentation du récit
Mani Mïchel avait plus de quatre-vingts ans, lorsqu’elle raconta à son petit-fils
Edmond le récit auquel est consacré ce chapitre. Cette dame est née en 1907 à l’époque
où la bande du Grand-Lac-Victoria et du Lac-Simon n’étaient pas encore séparées (cette
séparation s’étant effectuée dans les années 1930) et le territoire sur lequel leurs membres
avaient leurs terrains de trappe était en conséquence beaucoup plus grand à cette époque.
En fait, il était vraiment immense et comme la narratrice s’est beaucoup préoccupée d’en
décrire l’inexorable réduction, il conviendra d’abord de bien le situer dans te temps et
dans l’espace.
En se reportant à la figure n° 1 que j’ai élaborée à partir de celle que Davidson
avait produite sur les terrains de trappe de la bande du Grand-Lac-Victoria de l’époque
(1929: 79), le lecteur pourra voir que cet anthropologue traçait, au nord, le long des lacs
Waswanipi et Matagami une frontière qui se poursuivait vers le sud au long d’une série
de lacs longeant à l’ouest l’actuel parc La Vérendrye; il délimitait ensuite la partie
méridionale à partir du lac Dumoine, par une ligne sinueuse menant jusqu’au versant
ouest des territoires aujourd’hui inondés par le réservoir Cabonga. La partie orientale
s’étendait depuis ce réservoir en longeant la rivière St-Cyr, en direction du nord.
Aujourd’hui, il ne subsiste plus que le tiers, à peu près, des territoires que Davidson
rattachait au groupe d’Indiens qui séjournaient Pété dans les environs du Grand lac
Victoria.
La narratrice naquit sur le territoire de chasse de son père, en pleine forêt, quelque
part où, aujourd’hui, des passants traversent une rue, des dîneurs s’attablent dans un
restaurant, un dentiste s’affaire dans son bureau. Ce ne fut pas la première forêt à tomber,
car Rouyn, La Sarre, Amos et de nombreux villages s’étalent aujourd’hui sur la partie
septentrionale d’un territoire qui fut colonisé à partir des années 1910 (Paquin 1979: 61).
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8.2. 1 L ‘identtfication des séquences
Je vivais depuis deux semaines chez Mani Michel et Edmond Brazeau lorsqu’elle
lui fit ce récit. Ce fut le tout premier que j’enregistrai au cours des deux mois durant
lesquels ils m’hébergèrent dans leur petite maison du lac Dozois. J’étais encore sur le
terrain lorsque je commençai à en faire t’analyse ou, pour mieux dite, lorsque je cherchai
à en dégager un principe d’organisation. Il me parut d’abord que la chaîne syntagmatique
correspondait grosso modo à quatre phases de réflexion (voir les colonnes horizontales
du tableau XII), distinctes par l’articulation, à chaque fois remaniée, de trois termes
(acteurs ou objets) omniprésents les envahisseurs, les Indiens et la Terre. J’ai aussi
publié ce récit et l’essentiel de l’analyse présentée ici (Leroux 1992) à partir de la
traduction que j’avais faite à l’époque. Je maîtrisais moins bien l’Algonquin à cette
époque que je le maîtrisais au moment où j’ai fait la traduction que je propose ici, mais le
lecteur qui voudrait comparer les deux énoncés pourra alors le faire facilement enQ consultant celle qui parut dans l’article de 1992 (Leroux 1992). Avant d’aller plus loin, je








La première phase (1 rangée horizontale) relate l’arrivée des Wemitikocik (les
Français) le rapt d’un petit garçon de la nation, le retour de ceux-ci avec l’enfant
transformé en interprète et leur débarquement funeste, réalisé avec l’assentiment des
autochtones, qui se firent en cela, et à leur insu, les artisans de leur propre malheur.
Dès lors (2 rangée horizontale), commence une ère de désastres du fait de
l’exploitation grandissante de la terre par les envahisseurs. Repoussés et progressivement
encerclés, les Indiens durent se replier sur des portions de territoire allant toujours
s’amenuisant.
Sans jamais trouver de répit, ils survécurent, vaille que vaille, en se maintenant
dans les régions où ils pouvaient encore déployer les principales activités du mode de
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Usages du Spoliations Communication Lieux et Langues
bois avec le conséquences et ethnicité
«surnaturel» de l’usurpation
L’ère des Séquence A Séquence B Séquence C Séquence D Séquence E
recommence
Les Wemitikocik Rapt de l’enfant. Un vieillard fait une Les Indiens L’enfant agtt
men
remontent un tente tremblante. accueillent l’enfant comme




L’ère des Séquence F Séquence G Séquence H Séquence I
désastres
Les industries Les spoliations Les Indiens se Les enfants
forestières et voient dispersés et l’école
hydro-électri- sur leurs terres.
ques détruisent
la terre.
Les trois Séquence J Séquence K Séquence L
sphères Écologie Chants du vieux Appels à la
ancestrale Wickote défense des lieux
et bois de feu. où l’on vit.
Épilogue Séquence M Séquence N Séquence O Séquence P Séquence Q
On trouve de la Prise du territoire Wickote fait une Constat que la La narratrice
viande gelée sur du père. tente tremblante, terre est à cède la parole





En une sorte d’épilogue, la narratrice constate l’ampleur actuelle des désastres et,
comme si elle entendait le chant du cygne à la fin de son récit, elle cède la parole à son
petit-fils.
La chaîne syntagmatique se présente d’autre part en deux parties la première
correspond à la première phase («L’ère des recommencements» : 1êre rangée horizontale);
la deuxième correspond aux trois dernières phases (2ème, 3ème et 4ème rangées). La première
partie, débutant par le rapt de l’enfant, fait le récit d’une histoire transmise par la tradition
orale. Il m’apparaît que celle-ci prescrit les grandes lignes de l’action et l’identité des
principaux protagonistes, car j’ai obtenu deux autres versions tout à fait homologues à cet
égard. L’une me fut racontée par Jos Gunn (qui est, il faut le dire, le neveu de Mani
Michel); l’autre est une traduction française des propos que feu Louisa Paul Moïse avait
tenus quatre ans avant mon arrivée (propos qu’une employée du Conseil de bande avait
transcrits et dont j’ai eu copie).
C Les trois récits commencent par la relation des événements se déroulant depuis
l’enlèvement d’un enfant par les Wemitikocik’ jusqu’à leur débarquement sanctionné par
les Indiens. Le défilé de ces événements constitue un tout, conçu comme moment
primordial, qui a valeur de prototype, voire de prodrome. En effet, chaque version
détermine le site d’une première lésion en ce que Québec est le lieu — toujours
Le terme «Wemitikocik» (au singulier : «Wemitikoci») est celui par lequel les Algonquins
désignèrent les Français. Comme nombre de ses équivalents dans d’autres langues algonquiennes, il
signifie «[ceux] qui ont des bateaux de bois» (WE [sens inconnu] + MffIK («bois» ) + —OC (est à la
place de —ON («terminaison verbale qui exprime l’idée de canot») (voir ces monèmes dans le lexique)
Cette appellation est restée en vigueur pour désigner les Canadiens Français, mais la narratrice paraît
élargir le concept, dans le cours de son récit, en désignant par ce terme tous ceux qui envahirent le
territoire qu’elle habite. On ne pourrait le traduire par «étrangers», car les Asiatiques ou les Africains ne
font pas partie de la catégorie «Wemitikoci».On ne pourrait, non plus, le traduire par «hommes de race
blanche», car la locution Weabitc mini remplit déjà cette fonction. À défaut de pouvoir traduire
convenablement ce terme, je le conserverai donc tel quel.
D’autre part, le terme «Anicinapek» (au singulier : «Anicinape») désigne non seulement les
Algonquins, mais aussi les peuples ayant, selon les locuteurs qui utilisent ce terme, des coutumes
semblables aux leurs et une langue apparentée à la leur. Le petit-fils de la narratrice m’a d’ailleurs dit
que sa grand-mère ne faisait entre ces peuples aucune distinction assez importante pour prendre la
peine de spécifier desquels il s’agit (bien qu’il existe des termes permettant de le faire). Je pense que le
sens de ce terme est toujours étroitement lié aux circonstances du discours et, dans cette perspective,
j’ai proposé dans le lexique quatre acceptions qui me paraissent rendre assez bien compte des divers
emplois qu’on lui donne.
316
mentionné — d’un débarquement préfigurant une série d’usurpations qui éprouveront(J durement l’écosystème et l’organisme social des tndiens. Le constat, effectué par les trois
narrateurs, de promesses non tenues par les Wemitikocik, amorce ensuite la progression
d’une réflexion personnelle sur l’expérience collective des Indiens qui mènera chacun
d’eux à décrire telle ou telle séquelle. On a vu comment procède Mani Michel; de son
côté, Louisa Paul Moïse mesure l’ampleur des bouleversements politiques à travers
l’effritement de la chefferie, tandis que Jos Gunn réfléchit sur l’impact des emprunts
culturels (vêtements, outils, loisirs et alcool) qui altérèrent les supports de l’identité
ethnique, en relevant, dans la même foulée, un amoindrissement général de la qualité de
leur vie.
S’ils varient dans les grandes lignes, ces récits présentent donc une indubitable
homologie sur au moins un aspect de l’organisation syntagmatique : dans tous les cas, la
première partie du récit (narrant l’arrivée des Wemitikocik et leur retour avec l’enfant
transformé en interprète) sert de matrice à une réflexion personneLle. Or, celle-ci présente
ce fait particulier que la pensée mythique y est encore présente. Je retiendrai un critère
pour circonscrire cette pensée qui, dans une de ses dimensions essentielles, a trait à la
temporalité:
Un mythe se rapporte toujours à des événements passés : «avant la création du monde»,
ou «pendant les premiers âges», en tout cas, «il y a longtemps». Mais la valeur
intrinsèque attribuée au mythe provient de ce que ces événements, censés se dérouler à
un moment du temps, forment aussi une structure permanente. Celle-ci se rapporte au
passé, au présent et au futur (Lévi-Strauss 1958: 231).
Or, bien que le récit de l’enfant enlevé à Québec met en scène des événements
qui se déroulent à une époque relativement récente, Mani Michel et les traducteurs le
rangent expressément dans ta même catégorie que les récits narrant des événements qui
se seraient déroulés à des époques beaucoup plus lointaines, catégorie qui est celle de
l’atisokan. Ces événements sont en effet à l’origine d’une structure seconde, greffée sur la
première — celle des mythes cosmogoniques —, mais l’altérant progressivement. C’est
pourquoi j’intitule «ère des recommencements» cette phase de la réflexion : elle déploie




Mani Michel commence à décrire la formation de cette structure seconde en
entreprenant de raconter la destruction de la terre par les industries forestières et
hydroélectiques et elle ouvre de cette manière la seconde partie de son récit. Ce moment
correspond à la séquence F, comme on peut le constater en consultant le tableau
synoptique. Le découpage des rangées verticales du tableau résulte lui-même de la
reconnaissance de traits communs que j’ai repérés entre les énoncés. En prenant comme
modèle l’identification les unités d’articulation que sont les phonèmes et tes morphèmes
au niveau du mot, et les sémantèmes au niveau supérieur de la phrase, Lévi-Strauss a
proposé d’appeler «mythèmes» les unités constituantes mises en jeu par la pensée
mythique (1958 232 et sq.). Ces mythèmes sont reconstruits par L’analyste à partir de
certains traits communs repérés au niveau de l’histoire racontée, tes colonnes dans
lesquelles on doit pouvoir théoriquement les regrouper constituant un niveau
d’articulation qui serait justement propre au mythe. Ainsi, on constatera que ta première
colonne verticale porte sur les écologies des ethnies indienne et wemitikoci en les
exprimant dans les modalités de leurs usages respectifs du bois ; que le deuxième
développe à fond une thématique des spoliations qu’ont eu à subir les Indiens par le rapt
ou l’usurpation sur leurs terres; que le troisième évoque la communication avec te monde
«surnaturel» ; que le quatrième pose une nouvelle thématique de l’usurpation en
marquant les lieux ou les conséquences de son déroulement; enfin, que le cinquième
porte sur les relations que les Indiens ont entre eux et avec Les étrangers dans une
problématique des langues parlées et écrites. Compte-tenu de ces paramètres, je vais
maintenant procéder à l’analyse de ce récit comme je l’ai fait avec les deux autres, c’est-à-
dire en suivant l’ordre des «séquences», chacune correspondant à un «mythème» en vertu




8.3 Séquences du récit en français
Séquence A
1 À l’époque où les français vinrent chercher un enfant
2 qu’ils enlevèrent,
3 les Indiens habitaient sur tes bords de la grande rivière. Les Français virent
4 des éclats de bois qui étaient emportés par le courant et ils longèrent alors
le cours d’eau.
5 Ils arrivèrent ainsi là où habitaient les Indiens.
Séquence B
6 Ils aperçurent alors un enfant qui se promenait sur la rive.
7 C’est alors qu’ils le ravirent, l’enfant, un petit garçon.
$ Je ne sais pas exactement combien d’années ils le gardèrent.
9 Trois ans peut-être.
10 Il avait bien grandi lorsqu’il fut en mesure de faire
11 toutes sortes de choses, comme de celtes qu’on
12 enseigne à l’école, ici. C’est ce qu’il s’est fait faire’5.
13 Ils avaient perdu un de leurs enfants, eux,
14 les Indiens.
Nouveau problème de traduction. Chez les Algonquins de Kitcisakik, la locution Kitci Sipi désigne
le fleuve Saint-L.aurent, et non la rivière des Outaouais, comme c’était le cas chez les locuteurs qui
instruisirent Lcmoine (Lcmoine 1909, l’entrée «fleuve») et Cuoq (Cuoq: 1866: 371) sur le sujeL Il est
possible que les gens du lieu aient emprunté une partie de l’hydronymie des Blancs, car aujourd’hui,




15 Un vieillard était venu faire la tente tremblante pour savoir
16 s’il était toujours en vie. «fi est vivant, avait-il dit,
17 des hommes blancs ont enlevé votre enfant. En effet,
18 ils veulent le garder en vie», avait-il dit.
19 Le vieil homme a su par des signes que l’enfant
20 allait revenir ici, au Canada, que les Français allaient
21 revenir débarquer. «C’est vrai, leur a-t-il dit, ils vont le ramener
22 chez tes Indiens.» Ainsi, tes Français l’ont effectivement débarqué chez
les Indiens,
23 à Québec. C’est bien là qu’ils habitaient, eux, en cet endroit qu’on appelle
24 Québec — là où nous sommes déjà atlés7.
25 «Serez-vous contents lorsque les hommes blancs reviendront
26 débarquer ?», demanda-t-il.
Séquence D
27 Les Indiens allèrent l’accueillir sur la rive au moment où il débarquait.
28 C’est ainsi que l’on faisait autrefois.
Séquence E
29 Ils étaient très impressionnés.
30 «Le voici, celui que nous avions perdu !»
30 Les Indiens parlèrent. Ils posèrent des questions;
32 lui, Je garçon, il traduisait.
33 «Qu’aLlons-nous faire?» demandèrent les Indiens. —«Ils vont bien nous traiter,
Le syntagme nominal KI-NITCANISWA («votre enfant») renvoie au lien de parenté entre les
parents et leur progéniture, de sorte que c’est vraisemblablement à la mère et au père que s’adresse le
vieillard.
‘ Lors dc la visite de Jean-Paul Il à Sainte-Anne de Beaupré, la narratrice et son petit-fils étaient
passés par Québec pour aller le voir.
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34 répondit-il. Les Français disent que tant que brillera
35 le soleil, tant que l’eau coulera dans les rapides, ils vont vous aider»,
36 leur rapporta celui qui était venu débarquer.
37 Il avait conservé en mémoire la langue des Indiens.
38 Alors, les Indiens dirent qu’ils pouvaient débarquer: «Soit !»
Séquence f
39 C’est vrai, ils avaient pensé: «Nous serons bien traités.»
40 Ils s’imaginaient qu’ils le seraient de façon constante. Mais cela
41 ne s’est jamais réalisé. Ils ont dévasté la terre.
42 11 nous dévastent. Ils ont inondé
43 nos habitats et ils enlevèrent la vie aux arbres dès qu’ils furent
44 débarqués. Ils les coupèrent, puis ils inondèrent
45 plusieurs beaux endroits avant de boucher les lacs.
46 Maintenant, j’en éprouve de la pitié. À présent, les voies d’eau sont
47 bouchées, ainsi que cela apparaît pour de bon dans l’arrière-pays. On
48 ne voit plus de conduites adéquates.
Séquence G
49 De point en point, ils ne leur ont même pas donné à manger, ont-ils dit»,
50 pour les secourir. Au contraire, ils les ont fait travailler.
51 Ils ont emporté beaucoup d’argent d’ici,
52 de la terre des Indiens. Tout cela, on le racontera encore continuellement,
53 comme on le racontait naguèr&». Je tes ai vus, là-bas,
Comme on le verra presque tout de suite, la narratrice se reporte à ceux qui étaient plus âgés qu’elle
et qui ont vécu les événements dont elle parle.
Je pense que l’adverbe «naguère» convient bien pour traduire «l’imparfait rapproché» qui est dans la
désinence du verbe algonquin.
32
Séquence H
53 [séquence précédente: «comme on le racontait naguère».j Je les ai vus,
là-bas,
54 à Senneterre, construire un chemin,
55 un pont aussi. Il y a bien longtemps que je suis au monde (rires)!
56 lI n’y avait pas de maisons qui longeaient les lacs ou qui se distribtiaient
57 sur nos étendues de terre. Il n’y avait pas de Wemitikocis47° installés
58 dans les parages. À un moment donné, les locomotives arrivèrent avec le
59 chemin de fer. Plein de choses furent introduites. N’importe quel Indien
60 d’âge mûr [aurait pu direJ47 :<Vous te voyez alors:
61 c’est ce qui arrivera: eux, les Wemitikocis qui sont débarqués sur la terre
62 indienne, ils vont la détruire entièrement,
63 notre terre. Vous le verrez au fur et à mesure que vous vivrez.»
64 À l’époque où arriva le chemin de fer,
65 je ne m’étais pas encore mariée; puis vinrent les routes carrossables
66 pendant que l’on traçait des chemins.
67 À présent, la terre indienne est clôturée dans les lieux que nous habitons;
6$ elle l’est entièrement: il avait toujours parlé avec mesure,
69 autrefois, le vieux4. «Il y aura encore autre chose», disait-il
70 — lui, mon beau-père qui était malade— disait-il avant même qu’un arbre
71 ne soit coupé par les bûcherons: «Il sera très difficile
72 dorénavant de vivre ici pour les Indiens. Ils sont venus installer toutes
73 sortes de choses qui vont nous prendre au piège.
74 Nous allons être écrasés. Eux-aussi, les arbres, ils pleurent
75 quand ils sont attaqués. Il n’y aura plus personne,
76 plus rien. Nous serons dispersés dès que
470 Voir la note affectée à ce mot dans la version infra-linéaire.
J’ai ajouté le fragment entre crochets, car cette phrase semble incomplète, mais les différentes
personnes qui ont collaboré à la traduction de ce texte pensaient que la narratrice voulait dire que
n’importe quel Indien parvenu à maturité pouvait anticiper ce qui allait arriver et que c’est en quelque
sorte cc type de l’Indien (conçu en vertu de l’âge) qui énonce le propos qui suit (livré entre guillemets).
Comme on le verra au verset suivant, la narratrice pense à son beau-père en disant «le vieux». Il
s’agit d’ailleurs d’un terme d’usage familier qui ne comporte aucune péjoration et que l’on pourrait aussi
traduire par les mots aïeul ou aîné.
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77 la route sera tracée.»
Séquence I
78 11 est bien vrai que c’est ce que l’on voit aujourd’hui. À présent, il n’y a
79 plus de vieux, mais seulement que des gens qui vivent à la moderne. C’est
80 ainsi que quand on avait commencé à donner de l’enseignement scolaire,
81 quelques-uns en furent mécontents. «Soyez donc heureux qu’ils
22 soient instruits à l’école, nos enfants», leur rétorquait-on.
$3 Depuis lors, je n’ai plus d’enfants et il n’y a que
$4 ta mère qui a survécu. On ne donnait pas
$5 d’argent pour tes enfants autrefois, mais à présent
86 il y en a de versé pour eux. Ils ne recevaient pas d’assistance autrefois.
Séquence J
87 Ils s’aidaient eux-mêmes pour manger. Ils ont travaillé pour
8$ manger. Avant d’aller faire les activités quotidiennes de chasse, il fallait
$9 couper le bois de feu. Il n’y avait pas le moindrement de choses, autrefois4.
90 C’est ce que les vieux ont toujours dit: «Ce ne sera plus
91 pareil. Ils ne nous donneront pas nos animaux à manger.»
92 Depuis tors, il en est ainsi.
93 Les tout premiers qui habitaient sur la terre indienne,
94 ils étaient en grand nombre. Il y avait beaucoup d’indiens habitant d’autres terres,
95 d’Indiens que l’on pouvait voir. Les anciens transportaient leurs castors
96 pour manger. Ils les mettaient au feu
97 et ils les boucanaient. Ils faisaient aussi bien attention
98 aux peaux. «Nous avons apporté de quoi bien manger»,
99 disaient les mères en servant la nourriture aux enfants.
La narratrice renvoie implicitement aux «choses» que les Wemitikocis ont introduites.
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Séquence K
100 Le défunt Wickote chantait la nourriture qu’il mangeait..
101 je l’ai vu quand il mangeait475. Il était vraiment très vieux
102 alors. Je le voyais qui chantait,
103 qui adressait son chant à tous les animaux en demandant de pouvoir en
104 manger encore. Serais-tu capable
105 de demander des animaux en abondance à manger?
106 «Chante. C’est ce que tu devras faire quand tu voudras manger. Chantez
107 quelque chose en priant pour manger», me disait-il.
Séquence L
10$ On ne me laissait pas aller vivre ailleurs. Mon père
109 a résidé çà et là. Il était déjà mort quand
110 j’allai habiter là-bas, chez ma soeur aînée. Cela fait déjà longtemps
111 qu’il mourut. Je me rappelle de mon père. Voici ce qu’il disait:
112 «Attention, mes enfants ! N’abandonnez jamais les
113 lieux où nous mangions. Demandez encore à manger et sans
114 relâche aux animaux.» C’est bien
115 ce que tous les anciens disaient incessamment: «N’abandonnez pas
116 les lieux où nous mangeons, où nous nous affairons».
Séquence M
117 Ah ! Il y avait une grand-mère qui avait sa manière de raconter tes
11$ choses. Elle parla] d’autres Indiens qui habitaient sur une île
119 où elle était allée en visite. Les gens visitaient régulièrement
Cl semble bien que le verbe NIKAMOTANAPAN («il chantait»), qui est du genre transitif inanimé,
renvoie ici au chant en tant que célébration de ce que l’on a obtenu à manger. Dans les phrases
suivantes, le verbe sera du genre absolu (sans complément d’objet) et il renverrait alors à l’acte de
chanter que l’on effectuait pour demander à manger (aux esprits de la forêt).
Cette phrase semble signifier implicitement que la narratrice a vu le vieux Wickote chanter à
l’occasion de certains repas. Il devait donc s’agir d’un MAKOUCAN (MAKOCEWIN, en algonquin).
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120 leurs amis et parents476 en allant ça et là.
121 C’est ainsi que l’on faisait. Au printemps, ils allaient tes visiter
122 et prendre des nouvelles.
123 La grand-mère était donc allée en visite où les gens avaient construit
124 une plate-forme sur laquelle ils avaient déposé leur nourriture.
125 Je ne sais pas où ils avaient pu disparaître.
126 11 y restait du castor et des viandes de toutes sortes d’animaux:
127 du lynx, du chevreuil, du caribou — il n’y avait pas d’orignal, autrefois —,
128 de l’ours, du lièvre, et aussi du castor rôti à la corde. Ils4V essayèrent de
129 humer l’odeur des animaux qu’ils voulaient manger au moment où ils
130 arrivèrent chez ces Indiens. L’un d’entre eux descendit
131 un castor pour le manger. 11 le réchauffa sans succès car
132 il était gelé dur. La grand-mère racontait souvent cette histoire.
133 Je ne sais pas où ces gens avaient pu alter.
134 11 y a une chose: ils voyageaient beaucoup, ces gens-là.
135 C’est tout ce qui me revient à l’esprit concernant ce qui s’est passé
136 jusqu’à aujourd’hui. Ils luttaient autrefois, ces femmes et ces hommes
137 qui sont partis pour tout de bon4.
138 Voilà comment ils se mettaient au travail, les anciens, il y a longtemps,
139 en se dotant du nécessaire pour trapper. D’abord,
140 il n’aftendait4 pas quoi que ce soit pour partir, pour aller débarquer en forêt.
141 Ils fabriquaient leurs canoes — ils les fabriquaient avec de l’écorce et du
142 bois de cèdre. Avant de partir trapper, ils fabriquaient
143 leurs canoès.
‘ Je traduis à la voix active un verbe de voix passive et par les termes «amis et parents» te syntagme
WITCIN-ANICINAPEN, qui implique les idées d’union, d’association.
En disant «ils», la narratrice doit désigner les personnes qui accompagnaient la grand-mère lui ayant
raconté cette anecdote.
Formule euphémique pour dire «qui sont morts».
Q La narratrice a énoncé les verbes de cette phrase au présent (qui est vraisemblablement un présentnarratif), mais je les traduis en employant le passé. D’autre part en employant le singulier lorsqu’elle dit




144 Tout s’est passé tellement vite depuis qu’il y a un village.
145 Val-d’Or n’était pas une grande vïtle, en ces lieux que mon père
146 habitait. Là, à Val-d’Or, il trappait avec Simon,
147 sur son terrain de chasse à lui, mon père, en ce lieu qui fut détruit et
148 que l’on appelait Pakitamikak. Il s’enfonçait dans les terres avec Simon,
149 son beau-frère qui fut longtemps son compagnon.
150 Puis ce furent les canoês de toile.
151 D’abord il y avait les planches pour soutenir les effets; elLes étaient en cèdre.
152 C’était toujours comme ça.
Séquence O
152 [séquence précédente: «C’était toujours comme ça.»] J’oublie les choses
153 qu’a racontées le vieux Wickote. Il avait fait une tente tremblante
154 pour savoir combien vivaient encore d’Indiens.
Séquence P
155 Chacun prenait soin de son territoire alors, chacun songeait à le
156 surveiller. À présent, c’est à l’abandon.
Séquence Q
157 À ton tour, maintenant!
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8.4 Analyse du récit
8.4.1 Séquence A
Les Wemitikocik remontent un cours d’eau en suivant des copeatt de bois
Ces copeaux de bois leur signalent la présence de campements indiens. Cette
séquence est la première des quatre qui forment un mythème exprimé dans les modalités
de l’utilisation du bois s l’élément copeau de bois connote, par le menu, l’écologie et
l’industrie indiennes de l’époque. Il réapparaîtra sous la forme magnifiée des billots de la
draye et des arbres morts, «tués» par inondation et flottant à la dérive.
8.4.2 Séquence B
Rapt de l’enfant
Les Wemitikocik ravissent un petit garçon qui se promène au bord de l’eau. Il est
sans doute significatif qu’ils poursuivent leur route plus avant dans les terres. On sait que
Ç les Algonquins n’habitaient pas dans la région de Québec. On sait aussi que cette région
était habitée par des peuples iroquoïens durant les trois voyages que Jacques Cartier
effectua entre 1534 et 1542, mais quand Champlain fonda la ville en 160$, les rives du
Saint-Laurent étaient désertées entre cet emplacement et l’île où Maisonneuve fondera
Montréal en 1642. La narratrice parle cependant d’Indiens (Anicinapek) et elle pense
vraisemblablement aux peuples du groupe linguistique algonquien en employant ce
terme. Dans la relation qui s’institue entre les acteurs autochtones et les Européens, le
niveau de conceptualisation de ce terme semble vraiment s’entendre à cette échelle,
comme toute la suite de son récit le donnera aussi à penser.
Cette séquence retient l’essentiel des enjeux historiques du moment s les
Wemitikocik arrivent sur une terre qui n’est pas la leur, qu’ils connaissent mal, mais qu’ils
veulent pénétrer en vue d’y commercer lorsqu’ils pourront mobiliser la force de travail
des 1ndiens°. Voilà l’extorsion modèle qui annonce l’arrachement des enfants à leur
«l-.-J au début du 17e sièclc [les Français] n’avaient pas l’intention de coloniser, de peupler et de
cultiver ils voulaient seulement cormnercer [...J. Le Saint-Laurent et ses affluents contrôlent un réseau
hydrographique immense, drainant la moitié du continent et donnant accès, surtout vers le nord, aux
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communauté par l’école obligatoire, ce à quoi la narratrice fait d’ailleurs explicitement
référence en disant que les Wemitikocik le gardèrent un certain nombre d’années pour y
être «instruit, comme (nos enfants) le sont encore aujourd’hui en allant à l’école». faut-il
comprendre que la conquête de la terre passe, aujourd’hui comme hier, par la conquête
des esprits?
8.4.3 Séquence C
Un vieillardfait une tente tremblante.
Le récit illustre bien l’une des fonctions importantes de la tente tremblante en ceci
qu’elle permettait de fournir au chamane un savoir sur des événements passés, présents
ou futurs. Dans le cas qui nous occupe, le vieillard révèle aux Indiens, inquiets, que
l’enfant est aux mains «d’hommes à la peau blanche», mais qu’il est toujours en vie. Or, à
l’autre bout du récit (séquence O), la narratrice se souvient que le vieux Wickote avait fait
une tente tremblante «pour savoir combien d’indiens vivaient encore sur la terre» après
avoir fait une deuxième mention de ce rituel (séquence K) en disant que cet homme avait
l’habitude d’adresser des chants aux animaux. Ainsi, ces trois séquences (C, K et O)
constituent trois mythèmes appartenant au «même paquet de relations» (Lévi-Strauss
195$ 233-234), justement parce qu’elles renvoient toutes à des modalités de la
communication avec les animaux vivants et avec les maîtres du monde naturel.
Considérons-les de front : à chaque fois que la narratrice évoquera ce type de
communication, il s’agira toujours de retrouver l’arrière-plan culturel où se déploient tous
les horizons de la terre indienne. Car les traces du temps qui passe au sein du monde
vivant ne sont toujours que les replis des événements qui reviennent. La «structure
permanente», forgée par la pensée mythique, qui «se rapporte simultanément au passé, au
présent et au futur» (ibidem 231), est aussi ta matrice d’une cosmologie, celle-là même
qu’exalte le chamane lorsqu’il tente de communiquer avec les êtres qui modelèrent le
monde, dans les temps primordiaux. La terre que voient les Indiens est la scène où se
meillcures fourrures. De plus, premiers arrivés et bien localisés, les Français vont sceller des alliances
commerciales avec les Algonquïens et les Hurons, tribus qui depuis la préhistoire du continent
échangeaient des marchandises sur un territoire allant des Grands Lacs à la baie d’Hudson. Les Français
sont les premiers Européens à greffer leur commerce des fourrures à ce réseau d’échange [...J Mais
pourquoi s’installer à Québec [...] ? La raison tenait précisément au fait que la traite y était intensive
elle avait attiré de nombreux bateaux français et basques, mais aussi hollandais.» (Delâge 1985: 104-
105)
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déroule le retour des temps primordiaux. Les maîtres du monde naturel font tourner la
( spirale des saisons qui ramènent les oies migratrices au printemps, la période de frai des
esturgeons à la «lune des fleurs», le cri de la femelle dans le rut d’octobre chez les
orignaux. Au milieu des spires de sa cosmologie, le chamane explore les biotopes de la
terre indienne : mentoke est le terme algonquin qui désigne ce type de communication
avec l’au-delà sonore, invisible pour le non-initié, du monde naturel. C’est en pratiquant
le mentoke que le chamane peut rejoindre les êtres qui ont participé à la création du
monde, et qui sont toujours là. Là: dans les vibrations d’une tente, d’une voix, sur l’écran
des rêves aux couleurs d’argent.
Par ce détour dans la cosmologie algonquine, je voulais faire mieux comprendre
ceci : dans la séquence qui nous occupe, te vieux chamane décèle que, dans un futur
prochain, les hommes blancs vont ramener l’enfant; mais il ne peut pas savoir, dans les
paradigmes temporels qui sont les siens, que par le fleuve, au lieu dit de «Kapak la
toile des âges va se déchirer et s’ouvrir sur un futur béant. Ce que nous appelons
l’Histoire fait effraction dans le cours du temps, et, d’emblée, l’avenir du pays échappe à
son entendement en devenant alors ineffable.
8.4.4 Séquence D
Les Indiens accueillent l’enfant sur sa terre natale
Comme nos livres d’histoire, qui confèrent une symbolique éminente aux
premiers pas sur le sol d’une autre terre, le récit de Mani Michel donne valeur de
moment inaugural au débarquement du jeune Indien : sa communauté l’accueille comme
l’un des siens, bien sûr, mais elle ne voit pas qu’il est aussi manoeuvré (j’emploie ce terme
aux sens maritime, militaire et figuré) par les Wemitikocik qui veulent débarquer avec
lui. La manoeuvre apparaîtra telle après coup, quand la narratrice énoncera les multiples
constats que feront les membres de son entourage sur tout le terrain cédé depuis lors
481 Tel est le mot que la narratrice emploie pour désigner la ville de Québec. Comme d’autres locuteurs
de Kitcisakik, elle prétend que le nom donné à cette ville est d’origine algonquine car le monème
prédicatif «Kapak !» signifie «Débarquez !». Ce récit a peut-être quelque chose à voir avec celle
opinion, mais Lemoine, dans son Dictionnaire français-algonquin, donne «Webitikweiang» («là où la
rivière est resserrée» ) pour Québec. D’après Martijn (Martijn 1991), qui a eu recours à des données
historiques et linguistiques pour étayer sa thèse, les français l’auraient eux mêmes emprunté aux
Micmacs.
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(séquences H, L et P de la 4 colonne).
C 8.4.5 Séquence E
L ‘enfant agit comme interprète
«Ils étaient impressionnés». Edmond Brazeau, le petit-fils de la narratrice, qui
m’avait aidé à revoir la traduction que deux autres locuteurs algonquins bilingues avaient
faite avec moi, me disait qu’il fallait comprendre cet énoncé comme si la narratrice
voulait dire que les gens venus l’accueillir «se sentaient gênés par le sentiment de leur
différence». En effet, l’enfant ne paraît plus le même parce qu’il revient d’un très long
voyage, cela va de soi, mais on perçoit aussi d’emblée l’aura d’une différence troublante,
gênante. En d’autres termes, il revient de France en étant porteur d’une altérité (je veux
faire entendre ce mot dans son sens étymologique : alter, en latin, s’emploie dans des
expressions comme alter consul tocutus est, alter tacuit, où alter signifie successivement
‘Fun’ et ‘l’autre’). Car c’est un paradigme de l’altérité que celle séquence met en jeu. En
se servant de l’enfant pour s’introduire chez les Indiens, les Wemitikocik réduisent l’écart
sociologique qui sépare les deux camps en réalisant une première médiation, laquelle est
d’ordre linguistique puisque l’enfant interprète. Par son truchement, l’équipage
Wemitikoci se dïssimule dans l’un (l’enfant) en masquant l’autre qu’il représente.
Il s’ensuit que l’hétérogénéité ethnique commence à se dissoudre dès ce moment
et, qui plus est, l’enfant prononce des paroles dans une rhétorique qui épouse le génie de
la langue algonquine : «“Ils vont bien nous traiter, répondit-il. Les Français disent que
tant que brillera le soLeil, tant que l’eau coulera dans les rapides, ils vont vous aider”, leur
rapporta celui qui était venu débarquer.» La dernière phrase de cet énoncé est dite dans
les registres les plus authentiques de ta pensée amérindienne, car ces références à la
cosmologie sont répandues sur tout le continent dans l’emploi de formules toutes
semblables qui, très souvent, clôturent les récits de plusieurs de ces peuples. Ce faisant,
l’interprète inscrit la promesse des Wemitikocik dans la pérennité des choses; il la
module dans une harmonique qui doit charmer leur oreille en battant la mesure des
grands cycles saisonniers. Celle promesse paraîtra d’autant plus vraie, de surcroît, que
l’enfant-interprète réalise à travers sa personne une véritable médiation sémantique entre
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les deux nations en s’assimilant aux siens par l’emploi implicite d’un «nous» («ils vont
Q bien nous traiter»), tout en testant le porte-parole de ceux qui vont «vous aider». Ilmarque en cela une ambivalence qui sera celle des enfants de la nation, comme on le
verra dans la séquence I, intitulée «Les enfants et l’école», qui s’inscrit dans la même
colonne que la présente séquence.
Mais, pour l’instant, ils sont unanimes: «Soit!» Il ne s’agit peut-être pas tellement
d’autoriser les Wemitikocik à débarquer, comme si les Indiens se décrétaient maîtres ou
propriétaires de la terre, que de reconnaître l’amorce d’une alliance en acceptant ce qui est
offert (même si, pour l’instant, il n’y a toujours qu’une promesse). Comme il ne s’agit pas
non plus d’un contrat, les Indiens ne s’engagent à rien et n’ont qu’à rester réceptifs à ce
qu’on leur donnera un jour ou l’autre.
8.4.6 Séquence F
Les industries forestière et hydro-électrique détruisent la terre.
C
«Ils ont dévasté la terre. Ils nous dévastent. Ils ont inondé nos habitats et ils
enlevèrent la vie aux arbres dès qu’ils furent débarqués». L’espoir d’un mieux-être que la
venue des Wemitikocik suscita chez les Indiens se retourne sur lui-même, et le récit se
transforme en constat de fait: ce n’est pas vrai, cette promesse ne s’est jamais réalisée, dit
la narratrice, en se posant dans le procès d’une allocution qu’elle mènera dorénavant sur
le pLan de l’expérience personnelle. D’abord, de son vivant, on aura créé pas moins de
quatre réservoirs (Decelles, Dozois, Baskatong et Gouin), et davantage encore de
barrages, à l’intérieur comme au pourtour des limites tracées en 1929 par Davidson. La
narratrice habitait d’ailleurs à dix minutes de marche des rives du réservoir Dozois (le
barrage Bourque fut construit en 1949), et elle a fort bien pu mesurer l’impact des
inondations sur les mammifères, les poissons et la flore. Peut-être parce que son petit-fils
sait de quoi il en retourne, la narratrice n’est guère loquace sur le sujet, mais eLle aurait
certainement pu faire une description comparable à celle que le Père Guinard donnait
quelques années après la mise en activités du barrage Gouin
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Le barrage Gouin forme un lac de 125 milles de longueur; il a inondé d’immenses
terrains et ses eaux couvrent la cime des arbres. II est très dangereux de voyager sur ce
lac à cause des arbres cassés qui pontent son fond I...J Les premières années de ce lac, ses
rivages étaient inabordables à cause des troncs d’arbres et des racines enchevêtrées qui
fermaient tout passage à ses rives. C’était partout des murs flottant et se balançant avec le
mouvement des vagues [...1 Lorsque nous étions sur ce lac, nous voyions du côté des
rivages deux immenses champs d’arbres secs, debout avec des écorces pendantes et des
branches tournées vers le ciel; elles semblaient en détresse et crier pitié. Les premières
années du barrage, l’eau du lac était très mauvaise, puis elle était remplie d’animalcules et
une écume verte flottait près du rivage. Une chose étonna les Indiens : certains poissons,
et ceci [plusieursJ mois après le temps ordinaire du frai, avaient encore en eux leurs
oeufs, ils n’avaient pu trouver de rapides ou d’endroits propices pour les pondre.
L’inondation de ce tac artificiel fit mourir des milliers d’animaux sauvages , surtout les
trois premières années, car les tanières des castors et des rats musqués furent inondées
[...] (Guinard 1951:101-02)
Comment faire ressentir ce que la narratrice a vécu quand elle et sa famille
parcouraient les rives obstruées du pays pour y découvrir leurs terres de chasse noyées,
leurs lieux de pêche méconnaissables et sans dessus dessous ? Et il n’y eut pas que les
barrages, bien sûr: au lieu que ce soit tes Wemitikocik qui suivent des copeaux de bois
menant chez les Indiens (séquence A de la même colonne), ce furent les Algonquins qui
virent des forêts entières prendre le chemin des rivières, par ta draye vers les usines des
pays d’en bas. Depuis le début du xixe siècle, les bûcherons abattent les arbres dans
lOutaouais et la Mauricie; ils atteignent la Haute Gatineau en 1850, et le Témiscamingue
est entamé à son tour peu après; enfin, l’Abitibi est pénétré par plusieurs routes à partir de
1910. On pratique la «coupe à blanc» un peu partout depuis les années 1950. La grande
faux de l’industrie forestière, qui «tue les arbres», elle aussi, jeta tes Indiens par-delà ces





«I...] ils ne leur ont même pas donné à manger [...]» La narratrice, qui vient tout
juste de déclarer que les Wemïtikocik n’ont pas tenu leur promesse d’assistance, veut
montrer comment celle-ci s’inverse dans le passé récent de son peuple. Mais cette
séquence fait aussi écho à celle (la séquence B) qui ouvre la deuxième colonne où elle
s’inscrit, en ce que le rapt d’un enfant, pour exploiter ses connaissances de la langue,
annonce l’accaparement de la force de travail des Indiens : «Au contraire, ils les ont fait
travailler. Ils ont emporté beaucoup d’argent d’ici, de la terre des Indiens» C’est donc
toujours l’histoire d’une spoliation qui se répète : «Tout cela, on le racontait
continuellement, comme on le racontait naguère.»
8.4.2 Séquence H
Les Indiens se voient piégés et dispersés sur leurs terres
(J’ «Je les ai vus bâtir le premier chemin de fer [...J Autrefois, on ne voyait pas de
ponts ni de maisons, ni le long des tacs ni sur aucune étendue de terre.» En 1913, on
paracheva le tronçon de la voie ferrée reliant Senneterre à Québec. À partir de 1916, une
liaison régulière s’effectue entre Amos et Québec, et l’Abitibi rural prendra naissance sur
une longue bande de peuplement qui s’étalera des deux côtés de ta voie ferrée.
Une quinzaine d’années plus tard, parallèlement à cette première bande de peuplement, à
une cinquantaine de kilomètres au sud, la découverte d’ïmportaifls gisements miniers le
long de la faille de Cadillac entre Val d’Or et Rouyn a entraîné l’avènement de plusieurs
établissements industriels (Boileau et Dumont 1979: 42).
Encore presque exclusivement peuplée d’Algonquins en 1910, la région comprise
entre ces deux bandes (en les incluant), compte déjà 23 692 habitants en 1931 (il semble
que les autochtones ne fassent pas partie de ce recensement) (Paquin 1979: 68). Car, aux
industries déjà mentionnées s’ajoute la colonisation de la région, laquelle entraîna une
( forte croissance démographique en drainant de nombreuses familles d’agriculteurs
canadiens-français qui défrichèrent des milliers d’acres de forêts. À partir de 1930, on
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créa des voies carrossables entre les villages, et la route 117, qui traverse le parc de La
Vérendrye, retia Val-d’Or à Montréat dès 1939.
La narratrice, qui naquit en 1907, se souvient de tout cela : «Il n’y avait pas de
maisons qui longeaient les lacs ou qui se distribuaient sur nos étendues de terre. Il n’y
avait pas de Wemitikocis installés dans les parages. À un moment donné, les locomotives
arrivèrent avec le chemin de fer. Plein de choses furent introduites.» Elle se souvient
aussi de ce que son beau-père avait pu anticiper : «Il sera très difficile dorénavant de
vivre ici pour les Indiens. Ils sont venus installer toutes sortes de choses qui vont nous
prendre au piège. Nous allons être écrasés. Eux-aussi, les arbres, ils pleurent quand ils
sont attaqués. Il n’y aura plus personne, plus rien; nous serons dispersés dès que la route
sera tracée»
Les énoncés de cette séquence expriment un message unique : si la dissociation
des Indiens et des êtres vivants se réalise par la destruction des écosystèmes, il en va de
même en ce qui concerne le tissu social, mais celui-ci se désagrège aussi par une espèce
d’asphyxie culturelle occasionnée par l’étranglement des territoires. Les routes, mais
surtout l’occupation de régions immenses, autrefois habitées par les Indiens, ont court
circuité une bonne partie des échanges qui se faisaient entre individus de groupements
parfois très éloignés. Sur le plan des relations matrimoniales, par exemple, la mère de la
narratrice, originaire de Waswanipi, rencontra à Kitcisakik l’homme qu’etle allait
épouser, à plus de deux cent kilomètres de chez elle. Plusieurs ïnformateurs âgés m’ont
dit que les mariages entre gens de communautés aussi éloignées que celles de Kitcisakik
par rapport à celles de Obedjiwan, ou Weymontachie ou Maniwaki, étaient encore à la
fin du siècle dernier une pratique courante, si ce n’est généralisée. La narratrice paraît
d’ailleurs situer son propre mariage dans un contexte où ces difficultés apparaissent,
comme si elle voulait marquer la fin d’une époque:
«N’importe quel Indien d’âge mûr [aurait pu direj : “Vous le voyez alors : c’est ce qui
arrivera : eux, les Wemitikocis qui sont débarqués sur la terre indienne, ils vont la
détruire entièrement, notre terre. Vous le verrez au fur et à mesure que vous vivrez.” À
l’époque où arriva le chemin de fer, je ne m’étais pas encore mariée; puis vinrent les
routes carrossables pendant que l’on traçait des chemins. À présent, la terre indienne est
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clôturée dans les lieux que nous habitons ; elle l’est entièrement [...]»
C 8.4.9 Séquence I
Les enfants et l’école
«Il est bien vrai que c’est ce que l’on voit aujourd’hui. À présent, il n’y a plus de
vieux, mais seulement des gens qui vivent à la moderne. C’est ainsi que quand l’on avait
commencé à donner de l’enseignement scolaire, il y en eut plusieurs qui furent
mécontents.» La deuxième phrase de cet énoncé fut difficile à traduire, mais elle signifie
simplement ceci : notre peuple se meurt, et même notre culture ne survivra pas aux
vieillards, car ceux qui ne vivent plus comme eux, ce sont tes enfants (et les jeunes en
général) qui vont (ou qui sont allés) à l’école. C’est pourquoi les anciens furent
mécontents quand il s’est agi de les y envoyer. En l’occurrence, la narratrice peut faire
allusion à un ou à deux moments de l’histoire récente de sa communauté. Voici comment
le Père Guinard situe le premier:
C.’ Le P. Etienne Blanchin desservit plusieurs années les missions de Lac Barrière et du
Grand Lac, mais après la construction du Continental [on se souvient qu’il fut achevé en
19161, ceux du Grand Lac se divisèrent; ceci obligea te Père à bâtir une chapelle au Lac
Simon [...] Chose étrange, après trois ou quatre années d’école, les parents devinrent
jaloux de leurs enfants. ils disaient : «Nos enfants deviennent savants, nous allons être
au-dessous d’eux.» Et l’école fut fermée (Guinard 1951:169-170; les parenthèses sont de
moi)
Le deuxième moment dont pourrait parler la narratrice (mais il est bien possible
qu’elle les considère tous deux de front) nous ramène en 1955, année où la population
avait été déchirée par un débat engendré par l’ouverture d’un pensionnat pour enfants
indiens à Saint-Marc-de-Figuery (qui allait être fréquenté majoritairement par des
Algonquins et par quelques Attikamèques). Le débat se polarisa autour de deux
personnes : d’un côté, il y avait le chef, James Kwebi, qui était en faveur de la
scolarisation des enfants; de l’autre il y avait le conseiller Sam Moïse, qui était contre.
C
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Voici comment l’épouse de ce dernier narra les événements, dans l’un des témoignages’tm
que j’ai mentionnés plus haut, lequel commence aussi par le récit d’un enfant enlevé à
Québec par les Wemitikocik:
Puis [en 19551, se posa le problème de l’école. À l’instar de mon mari, beaucoup de gens
ne voulaient pas les y envoyer. Mais James Kwebi [qui était alors chef] voulait qu’ils y
aillent. Il disait : «Nous, nous ne savons pas lire, tandis que les enfants, au moins, le
sauront.» Mais, ceux qui s’opposaient, disaient «Ils ne nous révéleront même pas de
quoi il s’agit dans les écrits». C’est vrai, de nos jours, les jeunes qui savent lire ne
dévoilent pas le contenu des textes écrits.
Comme ce sont les pratiques traditionnelles qui fondent l’instruction vernaculaire,
chaque génération risquait désormais de se replier sur elle-même dans sa propre sphère
d’existence. Au moment où la narratrice fit son récit, l’expérience des trente-cinq
dernières années attestait le bien-fondé de ces appréhensions comme la première fois,
les Wemitïkocik s’immiscent chez les Indiens par le biais de l’enfant qui apprend leur
langue; et, comme la première fois encore, l’enfant est porteur d’un principe de
différenciation qui gêne, car il est l’objet de nouvelles manoeuvres qui pourraient
maintenant affecter gravement l’intégrité même de l’ethnie.
Le lecteur se souviendra aussi que, dans la séquence E qui ouvre ce mythème, les
Wemitikocik avaient donné une expression ultime à leurs manoeuvres de débarquement
en faisant proférer à l’enfant une promesse d’aide. Or la narratrice constate ici que, s’il n’y
avait pas d’aide financière pour les enfants, il n’y a pas si longtemps encore, on donne de
l’argent de nos jours. Cet énoncé est lourd de sens car il condense dans la même focale
toute une série de données l’aide promise, il y a bien longtemps, s’est finalement
objectivée sous forme d’assistance sociale. Le moins qu’on puisse dire, c’est qu’elle aura
déçu tous les espoirs.
“ Mani-Louise Moise en fut l’auteur. J’en livre un extrait légèrement remanié à partir de la traduction
qu’en fit Mani-Esther Pénosway. Il fut enregistré par Monique Sioui-Wawanotoath.
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8.4.10 Séquence J
Ecologie ancestrale et bois de feu
«Avant &aller faire les activités de chasse, il fallait couper le bois de feu.» La
narratrice parlera beaucoup de ses parents dans les prochaines séquences; dans celle-ci,
elle amorce une remontée dans les souvenirs de son enfance, en faisant faire à son petit-
fils l’exploration des principales sphères de l’écologie algonquine.
Le lecteur se souviendra qu’il avait été aussi question de bois dans les séquences
A et F de ce mythème. Ici encore le bois évoque la praxis de ce temps là. S’il y avait chez
les Algonquins de cette époque, comme c’est encore souvent le cas aujourd’hui, au moins
quatre ou cinq chasseurs par groupement multifamilial, ainsi que le suggère N. Clermont
pour les Indiens de Weymontachie (Clermont 1977: 100), on devait pouvoir compter un
nombre équivalent de femmes; avec les enfants (et peut-être un ou deux vieillards), il
fallait vraisemblablement se loger dans trois tentes au moins. Cela faisait donc beaucoup
de bois de feu à consommer: l’épicentre de toutes les sphères est justement constitué par
le foyer du logis. Le jour, en automne et au printemps, tes femmes sont alentour des
tentes; elles fument les peaux d’orignal ou le poisson et rôtissent de la viande. Quand
elles partent faire leurs fagots, en faisant de petits détours pour inspecter leurs collets à
lièvre, elles circulent dans une sphère dont te rayon n’excède pas trois heures de marche
en comptant l’aller et le retour.
«Les anciens transportaient leurs castors pour manger. Ils les mettaient au feu et
ils les boucanaient. Ils faisaient aussi bien attention aux peaux. “Nous avons apporté de
quoi bien manger”, disaient les mères en servant la nourriture.» D’après ce que j’ai
C’est en m’inspirant d’un petit document intitulé Aki (écrit sous le pseudonyme de Ejinagosi, par
Richard Kistabïsh, lequel fut longtemps président du Conseil algonquin), que j’aperçus la référence
implicite à des sphères dans le récit de Mani Michel. Richard Kistabish élabore sa réflexion sur la base
des «cercles de la santé algonquine». Je l’interrogeai un jour sur ce concept en lui demandant s’il était
bien présent à l’esprit des Anciens, II me répondit qu’ils ne font jamais explicitement mention de
cercles, mais, ajouta-t-il, «en les questionnant et en les écoutant parler, je me suis rendu compte que
l’idée de cercle est toujours présente à leur espriL» Je ne voudrais pas m’en tenir à la seule surface
plane délimitée par le cercle, et préfere parler de «sphères», chacune étant identifiée par son grand
cercle : le cercle des pierres où brûle le feu domestique, celui des activités féminines, et celui, plus
vaste encore, des activités masculines qui, ensemble, circonscrivent la base des principales sphères de
la praxis ancestrale.
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observé, ce sont les hommes qui écorchent le castor; les femmes font le reste. Les
( hommes travaillent aujourd’hui généralement seuls lorsqu’ils font la tournée de leurspièges à castor, parce qu’ils peuvent aller beaucoup plus vite qu’autrefois en utilisant des
motoneiges. Mais à l’époque dont on parle, il était plus prudent de travailler par équipe de
deux car il leur fallait s’absenter régulièrement de deux à trois jours. ils partaient à pied
ou en canot. Les distances à parcourir varïaient beaucoup selon les moments : quand on
décidait de se mettre à chasser les orignaux, on pouvait aller encore plus loin, en étant
plus nombreux et en s’absentant pendant une bonne semaine parfois.
L’évocation des souvenirs de la vie en forêt de ce temps-là paraît circonscrire les
derniers îlots de liberté, car après, «rien ne sera plus pareil».
8.4.11 Séquence K
Les chants du vieux Wickote
«Je voyais le vieux Wickote qui chantait pour obtenir à manger; il était très âgé
alors.» En chantant dans des registres assez aigus une sorte de mélopée, le chasseur
s’accompagnait toujours de son tambour et, comme on le sait maintenant, II cherchait à
entrer en communication avec le monde animal qui l’entourait. Souvent la réponse venait
en rêve. En considérant que cette séquence s’inscrit dans un mythème qui traite de ce type
de communication, on se rappellera qu’Étienne Pénosway me disait qu’il rêve parfois
d’une vieille femme faisant du feu au lieu même où il a, avant de s’endormir, prévu de se
rendre le lendemain. Ce type de vision onirique signifie pour le chasseur qu’il trouvera un
ours. Car c’est bien de communication dont il s’agit ici, puisque les messages émis par le
chant et le tambour, qui sont ensuite renvoyés dans les rêves en guise de réponse, se
transmettent d’un foyer à l’autre comme aux pôles d’un même réseau. Si te cercle de
pierres où brûle te feu de cuisine est bien l’épicentre du wigwam où l’on dort, où la
femme travaille, c’est aussi celui du territoire de chasse que parcourent les hommes; et
ces sphères se recoupent avec celles des maîtres du monde animal (ou de leurs
représentants) qui y font leurs feux visibles en rêve. Quand les vieux Indiens parlent de la
terre, ils se ta représentent à travers cette cosmologie fragile. C’est dans cette dimension
Ç de la terre que courait la voix du vieux Wickote, irradiée autour du wigwam et portée
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chez les maîtres qui veillent sur elle. «Serais-tu capable de demander des animaux en
abondance à manger ?» dit la narratrice à son petit-fils Edmond, peu après, d’ailleurs, lui
avoir enseigné le procédé de fabrication du tambour qu’il avait longtemps tenu entre ses
mains, ce soir-là, en l’écoutant parler.
8.4.12 Séquence L
Appels à la défense des lieux où ton vit
«Attention, mes enfants, n’abandonnez jamais les lieux où nous mangions.
Demandez encore à manger et sans relâche votre nourriture aux animaux [...]» Je
commenterai cette séquence en t’analysant avec la séquence P qui ctôture le mythème
auquel elle appartient.
8.4.13 Séquence M
De la viande est gelée sur des échafauds de bois4M
La narratrice rapporte qu’une grand-mère vint parler d’un campement abandonné
par des amis. Au printemps, on se rendait visite les uns et les autres pour «prendre des
nouvelles», après l’isolement relatif de l’hiver cette fois-là, les arrivants comprennent
mat que leurs amis soient partis si tôt, surtout en abandonnant toute cette viande. «Ils
avaient placé leur nourriture sur des échafauds, mais rien n’avait encore été consommé.»
Les Algonquins ont toujours coutume de construire, à quelques mètres du sol, des
échafauds qui protègent la nourriture des chiens. Si l’usage du bois a toujours servi de
signifiant à un type d’écologie (dans tes séquences A, F et J de ce mythème), il ne peut
exprimer qu’une chose en l’occurrence : l’absence même d’écologie puisque les lieux où
l’on mange sont désertés. Ce n’est donc pas seulement ta nourriture qui est à l’abandon,
mais la terre elle-même.
J’avoue qu’il s’est glissé une erreur dans l’article que j’avais publiée en 1992 (Leroux 1992 : 40) en
écrivant que la narratrice avait employé le terme «pourrir» au lieu de «geler». L’analyse que j’en avais
faite évoquait cependant les mêmes idées, dans la mesure où de la viande qui pourrit symbolisait, en
ces lieux désertés «l’absence même d’écologie», une sorte de cuisine in absentia, comme le symbolise
aussi, H est vrai de la viande gelée et abandonnée.
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IYautre part, le fait que la viande soit gelée exprime l’absence d’élaboration
culinaire, en connotant un processus de transformation naturel : en ne faisant pas cuire la
viande, on laisse la nature s’emparer d’elle et la transformer dans une sorte de référence à
l’humanité absente. Sans les Indiens, il n’y a pas de feu de cuisine, et sans feu de cuisine
la terre est laissée à elle-même dans un monde confinant à l’insignifiance.
La narratrice termine cette anecdote en marquant les principaux changements qui
commencent à s’effectuer : «C’est tout ce qui me revient à l’esprit concernant ce qui s’est
passé jusqu’à aujourd’hui. Ils luttaient, autrefois, ces femmes et ces hommes qui sont
partis pour tout de bon [morts].» Elle illustre cette résistance en parlant de l’autonomie
plus grande des anciens qui n’attendaient pas d’être «tout équipés» (comme on dit
aujourd’hui) pour partir dans le bois, et qui savaient encore fabriquer leurs canots avec de
l’écorce et dii cèdre (la modalité du bois est toujours présente dans ce mythème).
8.4.14 Séquence N
Prise du territoire du père
«Tout s’est passé tellement vite depuis [qu’ils ont fondé] un village. Val-d’Or
n’était pas une grande ville, en ces lieux que mon père habitait. Là, à Val-d’Or, il trappait
avec Simon, sur son terrain de chasse à lui, en ce lieu qui fut détruit et que l’on appelait
Pakitamikak.» La narratrice cristallise ici ce qu’elle venait d’énoncer dans les métaphores
de la viande abandonnée sur des échafauds et du canot d’écorce. En ajoutant ensuite que
ces deux hommes commencèrent à utiliser de la toile pour recouvrir les varangues de
cèdre du canot, elle marque qu’on est alors à mi-chemin entre deux types d’industries: le
canot recouvert de toile est sans doute le symbole par excellence du métissage des
cultures, puisque le concept même de cet objet fut emprunté par les Wemitikocik aux
Amérindiens, alors que ceux-ci leur reprennent l’objet, monté avec de nouveaux
matériaux. Dans une cotonne de mythèmes qui traite de diverses spoliations, ces
emprunts marquent une inversion car, cette fois, ce sont les Indiens qui profitent de




Le vieux Wickote fait une tente tremblante
Comme l’avait fait le vieux chamane après le rapt de l’enfant, Wickote convoqua
les maîtres des animaux. Les questions se ressemblent «Est-il vivant?» disait le premier;
«Combien [...] vivent encore?» dit le second. La narratrice dit avoir oublié ce qu’il avait
appris, comme si la deuxième question, en faisant écho à la première, marquait
l’aboutissement d’un long processus qu’elle aura déjà suffisamment commenté.
8.4.16 Séquence P
Constat que ta terre est à l’abandon
«Chacun prenait soin de son territoire alors, chacun songeait à le surveiller.
À présent, c’est à l’abandon.» On se souviendra que dans la séquence L de ce mythème la
narratrice renchérissait avec le choeur des anciens qui enjoignaient leurs enfants de ne
jamais abandonner «les lieux où l’on vit». Or, ces appels paraissent vains au moment où(J la narratrice constate la désertion des territoires par les Indiens. Alors que te récit arrive à
son terme, la pensée de la narratrice paraît sur le point de s’immobiliser sur le dernier
terme d’une opposition. En effet, la séquence D ouvrait cette colonne de mythèmes par
l’accueil d’un enfant sur sa terre, alors que celle que nous considérons présentement la
ferme par un abandon de la terre par les autochtones, et tout devenir s’estomperait dans
ce crépuscule. Mais ce ne sont pas encore les mots de la fin.
8.4.17 Séquence Q
La narratrice cède ta parole à son petit-fils
«A ton tour, maintenant!» C’est par ces paroles que la narratrice met
véritablement un terme à son récit. Si la structure du récit se ramène à une loi de
construction en mythèmes, considérons celui où j’inscris cette séquence. La séquence E
(«L’enfant agit comme interprète») et I («Les enfants et l’école») véhiculent les signifiés
d’une thématique de la langue et de l’ethnicité, et nous verrons que les références à soi et
à l’interlocuteur, exprimées par les paroles de la présente séquence, renvoient encore à
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cette thématique. En outre, elles prennent tout leur sens en fonction du récit considéré
dans son intégralité. C’est cela qu’il faut maintenant expliquer.
Puisque, en théorie, «la pensée mythique procède de la prise de conscience de
certaines oppositions et tend à leur médiation progressive» (Lévi-Strauss 1958: 24$),
reconnaissons que le processus de médiation en cause ici se joue, d’entrée de jeu, dans la
partie du récit qui relate l’enlèvement de l’enfant et son retour aux mains des ravisseurs,
en mettant clairement en opposition deux termes : les Wemïtikocik et les Indiens.
Géographiquement et culturellement, tout les sépare, c’est évident, mais le
rapprochement s’effectue rapidement par le truchement de l’enfant-interprète qui amorce
la médiation entre les deux groupes. Le récit se déploie ensuite en mettant en scène une
série d’actions qui mènent à des abus de communication du fait que les rapprochements
entraînent la destruction du tissu social et culturel des Indiens. La narratrice aperçoit bien
que la médiation des termes opposés en situation initiale se joue, depuis le début, au
détriment des Indiens; mais c’est celle qui s’effectue, qu’elle le veuille ou non, et il lui
faut en rendre compte. Il serait donc assez singulier que sa pensée puisse aller jusqu’au
bout de ce processus dans la mesure où, justement, rien ne viendrait en modifier le cours,
comme si la dissolution des communautés indiennes et la ruine totale des écosystèmes
étaient inéluctables. Dans l’entendement de la narratrice, tel dénouement consacrerait un
parjure : les Wemitikocik n’avaient-ils pas promis d’aider les Indiens «tant que brillera le
soleil, tant que l’eau coulera dans les rapides [...J»?
Or, en s’adressant à son petit-fils, qui lui a demandé de prendre la parole devant le
magnétophone de l’invité qui partage leur demeure depuis quelques semaines, la
narratrice peut enfin effectuer une médiation souhaitable : par le truchement de la
traduction qui avait été envisagée au préalable entre eux-trois, elle trouve l’occasion de
recréer les modalités de communication initiales entre Indiens et Wemitikocik et de leur
retourner le message de la promesse qu’ils avaient jurée sur le cosmos en leur faisant
connaître la pénible expérience de sa nation, réduite à vivre d’assistance sociale durant le
processus de destruction de la terre.
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Chapitre 9
LA QUESTION DES GENRES DANS LA TRADITION ORALE ALGONQUIENNE
9.1 Les discriminants temporels
Les analystes de la tradition orale algonquienne paraissent généralement d’accord
pour reconnaître que la conception indigène des récits des traditions orales algonquiennes
subsume deux grands genres. Si la distinction terminologique est clairement établie dans
les traditions ojibwa, crie et montagnaise, il appert que celle-ci est inexistante chez les
Algonquins de Kitcisakik, où, pourtant, on retrouve des récits qui, sur le plan formel,
pourraient être assignés à l’une ou l’autre des deux grandes rubriques qui sont reconnues
chez leurs voisins. En me demandant si la distinction qui est explicitement faite chez ces
derniers pourrait avoir une réalité qui correspondrait néanmoins à une dualité de genres
sous-jacente dans la tradition algonquine, je m’interroge ici sur la valeur des critères
invoqués par les ethnologues et les autochtones eux-mêmes quand ils postulent
l’existence d’une telle classification.
C
Tous les auteurs auxquels je vais me référer étaient leur réflexion dans les cadres
d’un système de références où les axiomes de temporalités distinctes départagent les
récits en deux groupes. En effet, il existe une relation entre le type d’événement narré et
la distance qui le sépare de celui qui parte: cette retation institue un champ de parole au-
delà d’une frontière — qu’il nous faut tracer dans une marge encore assez floue — où se
délimite l’espace propre de ce que nous appelons te mythe, et, en-deçà de cette frontière,
le champ de discours que l’on pourrait définir comme celui des récits du passé récent.
Boas, qui fut l’un des premiers à proposer un découpage de la conception amérindienne
du récit, avait proposé de les distinguer selon qu’ils sont «mythiques» ou «historiques» en
reprenant à ilésiode cette classification. Il justifiait ce décalque en prétendant que cette
bipartition restituait la pensée des indigènes, moyennant quelques particularités qui ont
trait aux rapports extrinsèques du mythe avec le rituel, sur lesquels je reviendrai plus loin
(Boas [1914] 1940: 454 et passim). Il y a lieu de croire que les propositions de Boas ont
conservé un ascendant sur les conceptions de certains de ses successeurs, car Brightman,
en postulant l’existence de cette distinction dans la tradition des Cris du Manitoba
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septentrional, s’y réfère explicitement (Brightman 1988 : 125). Cependant, comme nous
le verrons, Halloweli, Mailhot et Vincent, qui se sont respectivement penchés sur les
traditions ojibwa et montagnaise, nous proposent une lecture plus nuancée des faits, le
premier en remettant en cause le concept de «mythe», les secondes en se refusant de
projeter nos concepts d’histoire dans l’engendrement d’un quelconque mode de narration.
En choisissant de les citer, plutôt que d’en résumer les vues, je veux faire ressortir les
caractéristiques de chaque tradition, mais surtout accuser les traits communs qui les
apparenteraient les unes aux autres. Voyons d’abord ce que dit Robert Brightmanus:
Les Rock Crees [...J distinguent deux catégories séparées de récits oraux qu’ils appellent
acaoohkiwin et acinwwin [les premiers] furent élaborés dans un passé lointain, les
narrateurs ne disposaient pas d’une connaissance directe des personnages, et des
contrastes cosmologiques ressortent clairement entre cette période et le présent. Les Cris
disent que de telles histoires appartiennent à une période ancienne durant laquelle les
êtres humains et les animaux pouvaient converser entre eux et où ils se partageaient des
caractéristiques sociales et culturelles [...J Les histoires de la catégorie aciniowin
contrastent avec les précédentes de ce qu’elles surviennent dans les conditions
C contemporaines du monde et qu’elles incluent des êtres humains desquels le narrateur a
une connaissance personnelle directe ou indirecte (Bnghtman 198$: 125)
Voici maintenant ce que dit Alfred I. Hallowell
Les Ojibwas distinguent deux types généraux de récits oraux traditionnels : 10 «les
nouvelles ou la rumeur publique» (Tdbdtcirnowin), c’est à dire des anecdotes, ou des
histoires, qui renvoient à des événements de la vie des êtres humains (anicinabek). Dans
leur contenu, les récits de cette classe se rapportent aux événements de la vie quotidienne
et, par le relais d’expériences exceptionnelles se rapportent à ceux qui relèvent de la
légende [...J 2. Les mythes (iitiso’kanak), sont des récits sacrés qui ne sont pas seulement
traditionnels et formalisés; leur narration est restreinte à certaines saisons et est quelque
peu ritualisée Leur aspect le plus significatif consiste en ceci que les personnages qu’on
y retrouve sont considérés comme des entités vivantes qui existent depuis les temps







“‘5J’ai traduit toutes les citations tirées d’ouvrages écrits en anglais que Ion pourra lire dans ce chapitre.
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Les discriminants temporels ressortent plus nettement dans la classification
proposée par Sylvie Vincent:
Comme beaucoup dautres peuples, comme les Nunamiut, comme les Tlingit, et les
Athapascans, comme la plupart des Algonquins semble-t-il, tes Montagnais
reconnaissent deux catégories de récit. Les atanaukan rapportent la création du monde et
les événements qui eurent lieu à l’époque où hommes et animaux n’étaient pas encore
différenciés. Ils comprennent notamment le cycle du trickster Carcajou et racontent
comment celui-ci donna leur forme définitive aux animaux, comment il nomma les
arbres, comment naquirent les races, etc., donc comment ses divers éléments acquirent
leurs caractères distinctifs. Nous classerions ces récits dans le genre mythe [...J (Vincent
1982: 11-12)
L’autre catégorie est nommée tipatshimun [Celle-cil contient d’une part des récits
retativement fixés, dont on peut recueillir plusieurs variantes, d’autre part des discours ou
commentaires qui le sont beaucoup moins et qui sont des créations personnelles récentes
j...J (p. 12) L’examen des termes et expressions employés dans les récits peut nous
mettre sur la piste des critères utilisés par les Montagnais pour découper le temps. On
découvre ainsi des oppositions dont l’un ou l’autre terme peut servir à indiquer des
événements passés : à cette époque, dit-on:
—
“il n’y avait pas de Blancs”! “il n’y avait que des Indiens”
—
“il n’y avait pas de farine”! “on ne se nourrissait que de gibier” [..J
— “il n’y avait pas de toile”! “on faisait tout en peau et en écorce”
— “il n’y avait pas d’objets manufacturés”! “on fabriquait tout nous-mêmes [...]“ (Vincent
1982: 14)
S. Vincent nous dit ensuite que les introductions successives d’éléments culturels
européens servent alors de «marqueurs» historiques. Ces récits comportent donc en eux-
mêmes un étalon du temps qui, tout en centrant le contenu intrinsèque du récit, se
présente à la vérification par la connaissance que d’autres personnes pourraient avoir de
la durée qui s’est écoutée entre le moment où les événements se sont déroulés et celui où
le narrateur les énonce. Ils se distinguent donc précisément des récits «mythiques» par
(j une fonction référentielle qui implique un contexte où un quelconque témoin peut être
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invoqué, alors que le relais par un tiers échappe à la connaissance du narrateur et de
( l’auditeur lorsqu’il y a narration d’un mythe. En effet, en ce qui concerne ce dernier, le
gouffre temporel est tel qu’il n’y a plus aucune mesure possible et qu’il faut situer
l’événement dans une sorte d’au-delà chronologique qui devient le contexte même du
mythe:
l...1 les événements dans tes mythes qui impliquent des monstres animaux sont
conceptualisés comme s’ils s’étaient produits dans un lointain passé. Ils se déroulèrent «il
y a longtemps», durant une période où la terre était «neuve». En conséquence, une
distinction temporelle est reconnue entre cette époque et te présent. (HalloweIl 1955:
233)
La catégorie du mythe renvoie donc à une époque impossible à déterminer, dans
l’incapacité où seraient les hommes de mesurer la distance entre les événements qu’ils
relatent et le présent de l’énonciation. La possibilité, effective ou non, de mesurer le
temps est alors une donnée fondamentale quand on oppose les deux prétendus genres
elle détermine positivement la fonction référentielle par laquelle on peut commencer à les
discriminer, du fait qu’elle est l’indice d’une notion qui noyaute le champ sémantique de
la catégorie que les Montagnais appellent tipatshimun’. La notion de mesure ressortira
en effet très clairement de l’analyse morphologique des formes montagnaises et
algonquines qui permettent de l’exprimer dans plusieurs modalités.
9.2 Parler avec mesure
Ainsi, le syntagme verbal algonquin tipadjirno487 est composé de plusieurs
segments, que nous diviserons en deux parties seulement (pour ne pas allonger
Jc ne prétendrai pas que les modes d’engendrement des récits cris, ojibwas et algonquins soient
identiques à celui du tipatshimun montagnais. Ce sont les deux derniers qui retiendront surtout mon
attention, mais je conserverai le postulat d’une parenté de thèmes entre les récits classés comme
acimowin (cris) et tcibàtcirnowin (ojibwa) et le tipathirnun montagnais, lequel sera pris comme modèle
de référence..
‘ Comme j’aurai à citer très souvent Cuoq dans ce chapitre, je vais suspendre la règle de transcription
des consonnes sonores lb!, 1W et 1g!, que je transcris normalement sous la forme de leurs
correspondantes sourdes lpl, ItI, 1k!, car la lecture en deviendrait trop compliquée. Je vais aussi utiliser
la transcription des mots amérindiens en employant les italiques, pour que mon texte soit plus conforme
à la procédure généralement utilisée par les auteurs que je vais citer.
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inutilement l’analyse) : j et -adjimo. Le second entre dans la composition de verbes
qui signifient «dire», «raconter», «relater». Si, dans son dictionnaire, Cuoq prétend que
tipadjimo signifie «faire un récit exact» (voir l’entrée -adjimo), c’est qu’il a pertinemment
aperçu la valeur paradigmatique du segment tipa-:
TIPA-, racine très féconde qui exprime l’idée générale de mesure, de règle, de modèle, de
compte, etc;
Tipaigan, mesure;
Tipaikiziswan, cadran, horloge, montre;
Tipakonigait, aune
Tipa aki, mesurer la terre, arpenter
Tipadjiin, (o), dire avec mesure, mesurer ses paroles, raconter, narrer, faire un récit, un
rapport [...]» (Cuoq 1886: 402)
José Mailhot et Sylvie Vincent ont procédé à une analyse exhaustive des
syntagmes verbaux montagnais où le segment «tip-» apparaît et elles proposent la
généralisation suivante
C
L’idée commune aux [...J termes de la liste est celle, très abstraite, de «correspondance»
ou de «coïncidence» au sens de «faire coïncider» ou encore d’«accord» au sens de
accorder. Cette idée est tout à fait compatible avec celle de mesure. Mesurer serait
conceptualisé en montagnais essentiellement comme l’acte de faire correspondre ou
coïncider deux choses entre elles. Prendre la mesure absolue d’un objet serait mettre en
correspondance l’objet à mesurer avec celui qui sert d’étalon, que celui-ci soit un
quelconque instrument de mesure, la main ou le bras ou une verge de bois. f...] Les
spécialistes de l’analyse des récits savent que les deux grandes catégories de récits qui
existent dans les cultures algonquiennes correspondent à l’opposition entre tipatshimu «il
raconte une histoire, il rapporte une nouvelle» et atanutsheu (<il raconte une légende, un
mythe». La structure même du terme tipatshimu confirme cette opposition car son sens
littéral, d’après notre analyse, serait «il raconte en accord ou en correspondance (avec les
faits)». (Mailhot et Vincent 1980: 117 et 11$ [les parenthèses sont des auteursJ)
Enfin, en ce qui concerne te monème tipa—, je vais me référer à Cuoq, qui adjoint le a final à celui-
ci, sans que cela paraisse vraiment nécessaire, si l’on admet que tes monèmes avec lesquels il entre en
composition le comprennent eux-mêmes (tip+adjimo) et si, en outre, on tient compte du fait que dans
le monème prédicatif tipa aki («iI mesure la terre») le a, greffé au monèmc TIP— est le signe de la
désinence flexionnelle de ta troisième personne du présent de l’indicatif.
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Le problème consiste maintenant à délimiter les «faits» et à spécifier la
signification qu’il faut donner à l’«accord». En tant que procès de la pensée, l’expression
d’un tshipatimun répond à la condition que l’énoncé soit subordonné à la fonction
référentielle, l’accord impliquant, entre le destinataire et le destinateur, la reconnaissance
d’une instance objective qui soit à l’origine des faits relatés:
Ce qui distingue les tipatshimun des atanukan, d’après les informateurs, c’est que les
tipatshintun relatent des faits qui ont été vus et/ou vécus par des Indiens.
Lorsqu’ils racontent, les Montagnais d’ailleurs s’entourent de précautions verbales. Ils
prennent soin de nommer le témoin de l’événement qu’ils rapportent ou la personne par
laquelle le récit leur est parvenu. Ou bien ils signalent ta présence des vestiges qui
prouvent la véracité de leur dire.» (Vincent 1982: 12)
La notion de «vestiges» est en effet essentielle parce que ceux-ci fournissent un
point d’ancrage spatio-temporel autour duquel peut s’élaborer ce mode d’énonciation : le
procès de la pensée consistera alors à déterminer des points de repères dans la
sédimentation du temps mesurable et à localiser, par delà les couches de l’histoire, les
foyers d’une intrigue. C’est ainsi que les récits montagnais et algonquins, qui traitent des
premières rencontres entre autochtones et Français, que l’on retrouvera consignés dans un
numéro de Recherches amérindiennes au Québec (Vol. XXII (2-3), 1992Y consacré à
l’arrivée des premiers Européens dans la tradition orale amérindienne, investissent le lieu
dit de Québec, comme s’il s’agissait d’un site de fouilles archéologiques, qui contiendrait
les archives d’une historiographie régionale. En l’absence de témoin oculaire dûment
nommé, des témoins matériels imaginaires sont déposés sur le site d’une intrigue, qui
devient à elle-même son propre contexte:
1) Autrefois Québec était aux Montagnais, n’est-ce pas, c’était aux Montagnais
seulement. Nous sommes tous originaires de là-bas. Puis nous sommes partis pour venir
ici. La première fois, dit-on, que les français sont arrivés à Uepishtikuiau, en ce lieu que
Comme je reproduirai souvent des passages de ces récits, je me contenterai d’indiquer la provenance
ethnique, le titre et la page après chaque citation.
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l’on appelle «Québec», il devait y avoir un village, un village indien comme celui-ci, à la
différence qu’il était constitué de tentes, d’habitations en écorce. (Montagnais, Les
chercheurs de terre, p. 22)
Voici maintenant un extrait du texte du chapitre précédant, qui était paru sous le
titre «Le tambour d’Edmond» (Leroux 1992), dans ce numéro spécial de
Recherches amérindiennes au Québec:
2) À l’époque où les Français vinrent chercher un enfant qu’ils enlevèrent, les Indiens
habitaient sur les bords de la grande rivière [le Fleuve Saint-Laurent]. Les Français
virent des éclats de bois qui étaient emportés par le courant et ils longèrent alors le cours
d’eau. Ils arrivèrent là où étaient les indiens. (Algonquin, Les invasions territoriales)
La présence des copeaux de bois dans le récit algonquin et l’allusion aux
habitations d’écorce, dans le récit montagnais, jouent Le même rôle, car ces éléments sont
les vestiges d’un mode de vie autochtone suranné qui témoignent, pour l’un, de l’écologie,
pour l’autre, de l’habitation ancestrales. Dans un autre récit consacré au même sujet, on
raconte que Les Français, qui avaient fait entrer Leur bateau dans la baie de Mingan,
effrayèrent les Indiens avec un gros canon. Ceux-ci s’enfuirent alors en abandonnant sur
le site arcs, flèches, lances et haches, comme autant de témoins matériels de leur praxis et
de leur industrie. (Montagnais, Premiers contacts à Mingan, p. 24) Ces vestiges étayent
les éléments du décor humain où se signifie l’ethnïcité indigène, mais il apparaît de plus
que celle-ci ressort des contrastes effectués au sein d’un processus de différenciation
culturelle qui se réalise, non seulement par l’emploi d’éléments sélectionnés dans le
répertoire des objets de la cuLture matérieLLe, mais aussi par l’emploi de mots qui sont les
vecteurs d’une signification mythique en puissance, laquelle s’exprimera dans
l’accomplissement des actions. C’est ainsi que dans quatre récits, on signale que les
Français arrivèrent en bateau lorsque eut lieu La première rencontre, or le terme
montagnais qui sert à les désigner condense en quelque sorte cette modalité de l’action en
fixant l’identité des Français sous ce rapport, ainsi que le rapportait Le Père Lejeune:
[...] ayant envoyé quelques personnes pour recognoistre quels gens amenoit ceste grande
maison de bois, les messagers rapportèrent à leur maistre que c’estoient des hommes
prodigieux et espouvantables [...]. Or comme ils ne pouvoient entendre de quelle nation
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estoient nos gens, ils leur donnerent un nom, qui est tousjours demeuré depuis aux
François, ouemichtigouchiou, c’est à dire un homme qui travaille en bois, ou qui est en un
canot ou vaisseau de bois, ils voyoient nostre navire fait de bois, leurs petits canots
n’estans bastis que d’escorce. (Montagnais, Mangeurs de bois et buveurs de sang)
Le terme oueinichtigouchiou — qui a dérivé chez tous les peuples considérés ici
—
pourrait peut-être aimanter la pensée des narrateurs vers une relation sémantique, où
l’écorce s’oppose au bois comme les signifiants de technologies différentes, contraste qui
ressortira encore dans le compte-rendu de l’ethnographe G. J. Kohi, qui recueillit un
«récit de contact» vers 1855, chez tes Ojibwas. Disons d’abord que L’arrivée des Français
avait été anticipée par un grand chamane qui, dans un rêve, avait eu la vision de leurs
bateaux en apercevant avec netteté leurs visages, leurs barbes, leurs épées, canons, fusils,
etc. Lui et quelques compagnons avaient pris les devants et s’étaient portés à leur
rencontre quand ils découvrirent le site de leur dernier campement:
ils examinèrent les souches et crurent que les arbres avaient été coupés par un castor
colossal. Jamais n’avaient-ils vu pareille chose auparavant [...J. Tout cela -les arbres
avaient été abattus si aisément et en tel nombre- remplit les pauvres sauvages de terreur
et d’un énorme respect pour les hommes blancs dont ils percevaient pour la première fois,
et de façon tangible, la supériorité. Avec leurs haches de pierre, ils ne pouvaient pas
[parvenir] à de tels exploits. (Ojibwa, Les premiers Européens, p. 110)
9.3 Les fonctions linguistiques
La sélection des éléments prélevés dans les registres des industries (outils de
pierre! outils de métal) et des moyens de transport (canots d’écorce! bateaux de bois)
semble donc fournir les matrices de distribution à partir desquelles la construction du
récit s’effectue comme un procès de différenciation ethnique. Ce procès se caractérise
d’abord par des opérations de triage, en quoi se reconnaît la particularité de chacun. Mais
le procédé de sélection ne peut à lui seul mettre en marche l’instrument par lequel les
termes en présence (les personnages représentants d’une ethnie) devraient exprimer une
C
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valeur de fonction490, puisque, d’une part, l’orientation du message vise à différencier les
ethnies et que, d’autre part, il s’agira de relier l’un à l’autre leurs destins à l’aune d’une
commune histoire. Dans presque tous les cas, en effet, la fonction de liaison s’effectue
par l’action des personnages; mais elle s’amorce véritablement au moment où les Français
expriment un promesse:
1) au moyen du code techno-économique:
«Si tu acceptes [de céder Uepishtikuiau -le site de Québec-, dirent les Français au chef
montagnaisJ, nous serons très bons avec toi, c’est ici que vous prendrez ce dont vous
aurez besoin à l’intérieur des terres, comme des fusils. Puis viendra le temps où ce sera ici
que vous prendrez ce dont vous aurez besoin pour vous nourrir [...J. Si tu acceptes qu’on
en fasse une ville, et que l’on fasse pousser du blé, il y aura toutes sortes de choses, il y
aura du travail jusqu’à ]‘inténeur des terres.» «D’accord», répondit-il, à ce que l’on
raconte. Et il lui a laissé sa terre. (Montagnais, Les chercheurs de terre, p. 23);
Le chef français arrivait de là-bas quand il demanda aux Montagnais de lui donner
Uepishtkuiau. Mais ceux-ci ne le lui ont pas donné. C’est lorsqu’il le leur a demandé une
deuxième fois qu’ils le lui ont remis. Après l’avoir demandé une première fois, les
Français semèrent un peu de blé et c’est après qu’un peu de blé eut poussé qu’il leur a
demandé [leur terreJ de nouveau. «Plus tard, il y aura beaucoup de blé et, si les
Montagnais sont pauvres, s’ils n’ont pas de quoi vivre, c’est grâce à cela qu’on pourra les
nourrir en tout temps», leur dit-il. «Les Montagnais ne seront jamais démunis, vous
n’aurez plus à craindre que vos descendants aient faim.» (Montagnais, La promesse du
blé, p.23)
2) au moyen du code rhétorique:
Les Indiens allèrent t’accueillir sur ta rive au moment où il débarquait.. C’est ainsi
que l’on faisait autrefois. Ils étaient très impressionnés. «Le voici, celui que nous
avions perdu !» Les Indiens parlèrent. Ils posèrent des questions ; lui, le garçon,
4«Les fonctions sont les rôles tenus par des symboles [en général, des personnagesl [...J les fonctions
n’existent pas dc façon autonome, et ne sont uniquement exprimées que par des termes qui leur donnent
une figure concrète.» (Les Maranda 1971: 34, ma traduction)
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il traduisail «Qu’allons-nous faire?» demandèrent les Indiens. —«Ils vont bien
G nous traiter, répondit-il. Les Français disent que tant que brillera le soleil, tantque l’eau coulera dans les rapides, ils vont vous aider», leur rapporta celui qui
était venu débarquer. Il avait conservé en mémoire la langue des Indiens. Alors,
les Indiens dirent qu’ils pouvaient débarquer : «Soit !» (Algonquin, Les
invasions)
On ne saurait mieux isoler la fonction de liaison que par cet échange de paroles
les Français s’engagent auprès des Indiens par le truchement de l’enfant, alors même
que celui-ci continue à s’assimiler aux siens par l’emploi du nous implicite («Ils vont bien
nous traiter») et que, pour ainsi dire, il soit suffisamment affecté par le processus de
métissage culturel qui s’y révèle qu’il en vienne même à recourir aussi au vous implicite
(«ils vont vous aider»).
Mais il ne faut pas confondre tes fonctions signifiées par l’action des
personnages avec celles que Jakobson appelle «fonctions linguistiques», lesquelles
révèlent l’orientation particulière de tout procès linguistique. Les fonctions linguistiques










Si, dans les récits considérés ici, la fonction référentielle vient servir le
message par la production de vestiges localisables, il faut reconnaître que c’est par le
biais du schème temporel qui soutient son «plan de coupe», à l’aune des témoignages qui
le structurent comme mode d’énonciation particulier. Il faut donc en déduire que la
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fonction référentielle est prédominante dans l’élaboration de la majorité des récits de type
tipatshimun et que [e genre se caractérise dans les modalités précises de récits qui traitent
d’un passé collectif, même lorsque le contenu est formellement autobiographique491.
Le tipatshimun paraît donc toujours orienté vers l’instruction du destinateur
quoique, le plus souvent, il dérive de la parole du tiers-témoin, qui pourrait être n’importe
quel Indien, encore que le récit intitulé Premiers contacts à Mingan (p. 24-25) provienne
d’un blanc, qui présentait toutefois la particularité de s’être cultureLlement métissé, car le
narrateur indigène mentionne qu’il chassait à tous les automnes le loup-marin avec son
grand-père et qu’il parlait le montagnais. Il apparaît alors qu’une corrélation de
personnalité, reposant sur la présence de trois termes (en comprenant le tiers-témoin, ou
la «troisième personne»4), reliés par la médiation quasi-obligée d’une langue
autochtone493, soit constitutive d’une structure d’énonciation qui assimile destinataire et
destinateur à un certain lieu d’ouverture sur le monde dans t’ici et maintenant de la
prestation du récit, ils régénèrent la weltanschauung du groupe en se positionnant dans
un axe de références polarisé par le passé moins lointain que celui du mythe et le présent
linguistique4:
[...J toute société communique avec son passé et se trouve en quelque sorte investie par
lui; mais le thématiser c’est l’appréhender comme production d’un sens, ouverture au
‘Le recueil intitulé Atanutshe, nimushum, publié par Pipin Bacon et Sylvie Vincent (1979), comprend
plusieurs récits que l’on peut vraisemblablement inscrire dans cette rubrique. En effet, certains d’entre
eux font une bonne place à la «fonction émotive» de ce qu’ils sont résolument autobiographiques, mais
il reste que, ici, comme ailleurs, le récit du passé collectif fait intervenir la fonction conafive en visant
l’instruction du destinateur sur des faits ou des événements qui tirent leur valeur par les rapports qu’ils
entretiennent avec la coutume ou la tradition. Ainsi : «Autrefois, lorsque quelqu’un tombait à l’eau, on
lui préparait une suerie et ainsi il ne prenait pas froid [...J On dit que c’est très efficace» («La suerie»,
Atanutshe, nimushum, p. 23) Mais, généralement, les récits de ce type commencent par l’inscription
explicite de la fonction référentielle, qui est la plupart du temps la fonction dominante : «Je vais
raconter l’histoire de feu mon père, celle qu’il racontait lui-même il y a longtemps.» («Les multiples
mauvais hommes», ibidem, p. 38). Voir aussi Bouchard (1982).
4«La “troisième personne” représente en fait le membre non marqué de la corrélation de personne.
C’est pourquoi il n’y a pas truisme à affirmer que la non-personne est le seul mode d’énonciation
possible pour les instances de discours qui ne doivent pas renvoyer à elles-mêmes, mais qui prédiquent
le procès de n’importe qui ou n’importe quoi hormis l’instance même, ce n’importe qui ou n’importe
quoi pouvant toujours être muni d’une instance objective.» (Benveniste 1966: 255-256)
‘Quand le destinateur est un ethnologue, cette orientation ressort encore plus clairement : celui-ci aura
appris la langue du narrateur pour mieux connaître sa culture, ou alors il devra passer par un interprète
qui s’assimilera à lui en formant une «personne plurielle», laquelle définit le pôle tu, amplifié aux
dimensions du vous, dans les structures du dialogue (Benveniste 1966: 232 et passim).
4Le présent linguistique se définit comme celui du «temps où l’on parle».(Benveniste 1966: 262)
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présent, et simultanément découvrir dans ce présent les signes du nouveau; c’est, non pas
faire corps avec le passé pris comme totalité confuse, mais en te discernant, en
l’articulant, s’introduire au coeur d’une intention présumée et ainsi anticiper sur les
événements. (Lefort 197$: 40)
On observera toutefois que, à l’échelle du temps narratif, l’anticipation de l’avenir
est souvent dialectisée entre le passé antérieur et le présent de l’événement, qu’elle ne
franchit pas le seuil d’une ouverture sur l’avenir lointain et réel qui fera l’histoire, mais
renvoie, depuis les archives du contexte, aux constats de fait qu’auront énoncés les
personnages. Ainsi, les récits ojibwa (Les premiers Européens, p. 110) et algonquin (Les
invasions) font état, dans l’un, d’un rêve prémonitoire où un chamane aura vu «Leur teint
aussi blanc que la neige, [leur] barbe longue et touffue [...], dans l’autre, d’une séance de
tente tremblante au cours de laquelle le vieux chamane aura découvert le rapt de l’enfant
par des «hommes blancs» et prophétisé son retour avec les ravisseurs (verset 17). J’ai
signalé dans mon commentaire qu’il ne pouvait voir au-delà de ce futur prochain, dans
l’incapacité où il était d’envisager le cours des événements qui allaient transformer la
société indigène, sous la pression d’un rapport d’altérité qui allait lui faire perdre, dans
une certaine mesure, la maîtrise de son devenir. La narratrice redonne ensuite la parole à
un autre chamane — un ami de son père —qui interroge les esprits sur le nombre
d’indiens encore en vie (versets 153-154), en posant presque dans les mêmes termes,
mais sur un objet pluriel, la question du premier qui se demandait si l’enfant «était
toujours en vie» (verset 26). L’avenir s’ouvre cependant dans la partie personnelle de son
récit, dès que ce ne sont plus des personnages qui parlent, mais des êtres réels qu’elle aura
connus et c’est encore vers un avenir «thématisé par le passé» qu’elle se tourne en
rappelant les exhortations des vieillards qui enjoignaient leurs enfants de ne jamais céder
leurs territoires aux blancs.
Ce dernier thème ressort comme un leitmotiv dans son récit et on le retrouve,
sous une forme plus ou moins virtuelle, dans la plupart des récits que j’ai commentés. Si
on ajoute à ce thème ceux de ta promesse que les Français auront faite, par laquelle ils
engageaient leur destinée canadienne à celle des Indiens en commençant à occuper leurs(J terres, ceux, plus amp]ement développés dans le récit algonquin, de la scolarisation des
enfants et de la destruction de la terre par les industries hydroélectrique et forestière, on
354
ne pourra faire autrement que de constater qu’il s’agit là des préoccupations qui
nourrissent depuis fort longtemps le discours interethnique des peuples concernés. On
pourrait donc voir dans le tipatshimun, un premier niveau d’articulation d’une conscience
potitique qui aura inspiré «en accord avec les faits» te discours des militants autochtones
qui se seront engagés dans une lutte pour la reconnaissance et la défense de Leurs droits.
Dans cette perspective, s’il existe une possibilité de distinguer les récits
traditionnels en genres, il faudrait qu’on y parvienne à la condition de montrer comment
la tradition surplombe l’expression du locuteur. Autrement dit, il s’agirait d’établir, sur la
base du présent linguistique, les modalités par lesquelles le locuteur oriente une conduite
verbale en vertu d’une fonction prédominante que la tradition assignerait à la construction
du message
La diversité des messages réside non dans le monopole de l’une ou l’autre fonction, mais
dans les différences de hiérarchie entre celles-ci. La structure verbale d’un message
dépend avant tout de la fonction prédominante. Mais, même si la visée du référent,
l’orientation vers le contexte -bref la fonction dite «dénotative», «cognitive»,
«référentielle»- est la tâche dominante de nombreux messages, la participation
secondaire des autres fonctions à de tels messages doit être prise en considération par le
linguiste attentif (Jakobson, 1963: 214)
Il ne s’agirait donc pas seulement de définir le document oral par le seul contenu
du message (bien qu’il soit impossible de faire abstraction de cet aspect de la question)
que de décrire aussi comment on le construit en prenant position dans la situation
d’énonciation, en tant que celle-ci renvoie à une certaine ouverture au monde. On a vu
comment se positionne le locuteur qui «parle en correspondance avec les faits»
(tipathishimo ); il nous faut maintenant décrire comment se positionne celui qui
«raconte» (atisoke [algonquinJ) un mythe (atnogan [montagnais], atisokan [ojibwaJ.
Des algonquinistes ont fait observer que la narration des mythes était strictement
prohibée durant l’été et qu’elle était généralement réservée aux «longues soirées
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d’hiver»495. «Ces représentations, nous dit Halloweti, étaient en fait une sorte
d’invocation. Les personnages des mythes, immortels et vivants étaient censés venir et
écouter ce qui était dit.» (HallowelI 1967 : 266) Halloweli, qui est l’auteur de l’une des
classifications que j’ai reproduites au début de ce texte, déroge d’ailleurs un peu à sa
première définition du mythe dans l’article cité ici, car il affirme que la forme plurielle
atisokanak ne désigne plus une catégorie de récit, mais uniquement les «personnages
eux-mêmes», valence qui est indubitable quand on observe l’inscription de cette
signification dans l’usage fréquent de cette forme4, mais nous pensons qu’il va un peu
trop loin en retranchant les signifiés «récit» ou «histoire» quand le mot est au pluriel.
Autrement dit, pour nous, atisokanak peut signifier ici «personnages» et là «histoires»
selon le contexte où l’emploie le locuteur. Quoi qu’il en soit, ces personnages sont des
démiurges dans le contexte du temps primordial que, par rapport au narrateur, on pourrait
définir comme celui de l’aoriste, ce terme désignant une catégorie grammaticale du grec
ancien que l’ont peut définir de la manière suivante:
Gram. Catégorie verbale qui indique généralement un passé (mais non pas toujours, car il
y a un impératif, un subjonctif, un infinitif aoriste en grec), sans référence à la durée, à
l’accomplissement ou au développement du procès; par rapport au parfait, à l’imparfait et
au plus que-parfait, l’aoriste est un pur passé “non délimité” (c’est le sens étymologique
du vocable grec). (Mounin 1974: 32)
9.4 Une cosmogénèse ininterrompue
Si l’on compare le mode d’énonciation du mythe, dans le système linguistique
algonquien, au mode d’énonciation du récit historique dans le système linguistique
français, on constatera que l’usage des temps des verbes s’articule à l’emploi des formes
4Voir Lefebvre (1969: 55) ; HallowelI (1967: 266). De pareilles restrictions ont été maintes fois
observées chez d’autres populations (Lévi-Stmuss 1973b: 153); toutefois, je n’ai jamais trouvé trace de
prohibitions homologues chez les Agonquins de Kitcisakïk; on comprendra plus loin pourquoi.
4Grâce à la transcription en ojibwa des propos tenus dans cette langue par les informateurs de Jones,
on peut voir que le terme azisokanak est effectivement traduit par «êtres mythiques». Il apparaît en
outre que les narrateurs leur prêtent des paroles, d’ailleurs citées. (Jones 1919 : 575) Le fait est aussi
avéré chez les Montagnais : «Un jour que Penashue Pepine s’adressait à ceux que nous avons pris
l’habitude d’appeler esprits-maîtres des ani,naux, dans te cadre du rituel de la suerie, je t’entendis les
désigner par la forme plurielle atwiukan.» (Savard 1985: 328)
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pronominales en formant des plans d’énonciation homologues où se démarquent l’aoriste
et le présent linguistique:
Nous définirons le récit historique comme le mode d’énonciation qui exclut toute forme
linguistique «autobiographique». L’historien ne dira jamais je ni tu, ni ici ni maintenant,
parce qu’il n’empruntera jamais l’appareil formel du discours, qui consiste d’abord dans la
relation de personne je: tu. On ne constatera donc dans le récit historique que des formes
de «30 personne.» [Benveniste 1966: 2391 Il faut et il suffit que l’auteur reste fidèle à
son propos d’historien et qu’il proscrive tout ce qui est étranger au récit des événements
(discours, réflexions, comparaisons). A vrai dire, il n’y a même pius alors de narrateur.
Les événements sont posés comme ils se sont produits à mesure qu’ils apparaissent à
l’horizon de l’histoire [ou du mythe]. Personne ne parle ici; les événements semblent se
raconter eux-mêmes. Le temps fondamental est l’aoriste, qui est le temps de l’événement
en dehors de ta personne d’un narrateur. (ibidem: 241, les soulignés sont de moi)
Cette définition de récit historique en tant qu’il est situé «en-dehors de la personne
du narrateur» s’applique parfaitement au mythe en tant que celui-ci renvoie, comme je l’aiÇ exposé plus haut à une époque qu’il est impossible de situer autrement que dans un
lointain passé : «pur passé non délimité». Du reste, les mythes que j’ai recueillis
commencent souvent par l’emploi d’une catégorie verbale qui présente de grandes
similitudes avec celles de l’aoriste et que les grammairiens des langues algonquiennes
appellent la «forme du dubitatif» (Brouillard et Anichinapéo 1987 : 55; Cuoq 1892: 103
§ 294) ou «conjonction du dubitatif» (Lacombe 1874: 131). Dans sa Grammaire de ta
tangue des Cris, Lacombe distinguait trois «dubitatifs» qu’il appelait ordinaire, probable
et supposittf, or je pense que ce petit exposé mérite l’attention, dans la mesure où ce
paradigme grammatical se recoupe dans une certaine mesure avec le mode d’énonciation
que l’on pourrait qualifier de «mythique» (je vais souligner la modalité du «dubitatif»,
qui est toujours suffixée au verbe)
10 Le dubitatif ordinaire, en tuke, v.g. ni ka misakawatgk, je vais la trouver sans doute,
kishpin wâbamâwoke. supposé que je le voie, ki miyikotidçmzik, c’est tout probable qu’ils
te le donnent [...J nipahôtukeiiak, ils sont sans doute tués.
C
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2° Le dubitatif probable en kuban, en parlant de choses et de personnes dont on n’a plus
souvenir, ou qu’on n’a pas vues, qu’on suppose avoir agi ou existé ainsi, v.g. ki
wânihkubanik kit ayilzewiminiinak, c’est tout probable que tu as perdu ton chapelet, ki
nipahekubanik, il est bien probable qu’ils les ont tués, ki tôpwettâtiyânbane, supposé que
je t’eusse cru alors, ki tâpwettâwiyanbane, probablement que si tu m’avais cm, etc.
3° Le dubitatif supposit/ en a, v.g. wabamewa, il le voit (dans une vision), ekusi n’tikwa,
il m’aurait dit cela, iskôni ki ,nivôwa, tu lui as probablement donné. (ibidem: 131)
C’est précisément le «dubitatif probable» qui correspondrait au mode
d’énonciation du mythe en tant qu’il fait référence à un temps passé. On distingue
d’ailleurs très clairement deux sous-catégories du dubitatif qui affectent te passé,
catégories dites du «passé prochain» et du «passé éloigné». Dans la grammaire du parler
du Lac Simon et de Kitcisakik, on définit le «passé éloigné» comme «ce qui exprime une
action ou un état qui s’est réalisé dans le passé et que (sic) nous n’en sommes pas
témoins, ou encore, il parle de quelque chose que nous n’avons pas connu ou vu.»
(Brouillard et Dumont-Anichinapéo 1987 : 55). Malgré sa formulation quelque peu
C maladroite, cet énoncé montre bien que les choses dont on parle en employant le «passé
éloigné» (toujours énoncé avec les désinences du dubitatif) sont justemment de l’ordre de
celles «qui sont en dehors de la personne du narrateur», le concept de «dubitatif»
exprimant en réalité moins un «doute» qu’une connaissance privée de référence connue.
Autrement dit, l’énoncé mythique provient de la tradition, c’est-à-dire de personne en
particulier à qui je puisse me référer, alors que l’énoncé du type récit d’un passé récent
(qui englobe le «genre» tipatshimun) se caractérise, comme on sait, par la référence à
quelqu’un ou à certaines personnes que l’on peut situer dans une généalogie ou un registre
d’individus situables dans une communauté donnée. Les récits de ce type ne seront donc
pas affectés de la modalité du dubitatif, alors que, si les récits mythiques ne la
comportent pas nécessairement non plus, ils correspondent à cette modalité du dubitatif
qui est celle d’un «passé éloigné» en véhiculant un message que le narrateur énonce en ne
pouvant se référer à «personne» sinon qu’à la tradition.
Ils seront normalement énoncés à l’indicatif en tant que ce mode est celui «de l’action considérée
objectivement et constatée ; [l’indicatif] place un procès sut le plan de la réalité affirmée et l’actualise en la
situant dans une des trois époques de la durée [passé, présent, futurJ» (Grevisse 1980: 831)
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Or, il se trouve qu’il y a une continuité implicite entre ces temps primordiaux et le
cE monde d’aujourd’hui, car les personnages des mythes réapparaissent dans un champ
d’expériences autre que celui de la narration, sous les diverses formes des maîtres du
monde naturel, des «visiteurs du rêve» ou comme protagonistes du rituel de la tente
tremblante. Ces activités leur valent donc des titres divers, mais elles peuvent toutes se
subsumer, comme on l’a vu, sous les vocable de manito ou de rnanitcoc, positivement
pour le premier, négativement pour le second. Nous avons vu que le terme inanito
signifie précisément «pouvoir» et qu’il véhicule le concept d’un principe actif
symbolisant la puissance de vie d’une espèce animale, d’une rivière, d’une montagne, des
météores (vents, courants atmosphériques, tempêtes, etc.), des arbres, des plantes, et
même des pierres -lesquelles sont considérées comme des êtres animés- des astres, etc.
Ce concept se trouve en effet signifié par le mythe qui investit la puissance virtuelle du
vivant dans les formes d’une action qui est mise en valeur par les personnages, chaque
récit offrant le déploiement d’un ordre où l’homme doit déterminer sa place, se situer et se
repérer. Qu’il y soit protagoniste ou non, il est toujours partie prenante de La mise en plan
de l’univers effectuée par te mythe, comme en témoigne un petit récit que l’on m’a
raconté à Kitcisakik, et que je donnerai à lire comme suit:
Un Tonnerre rencontra un jour un maringouin et lui demanda de quoi il se nourrissait. Le
maringouin resta songeur, le temps de se dire qu’il valait mieux ne pas dévoiler au
Tonnerre qu’il se sustentait du sang des bêtes et des Indiens, car celui-ci se mettrait à
l’imiter, les pourchasserait et les dévorerait jusqu’à les exterminer tous. C’est donc afin de
préserver sa pâture qu’il bonimenta manger la sève des grands pins. Depuis lors, et
comme l’avait anticipé le maringouin, les Tonnerres frappent et dévorent les grands pins.
Heureusement pour l’homme donc! Or ce récit n’est vraiment totalement
intelligible que par les relations qu’il entretient avec une multitude d’autres, à l’intérieur
d’un système de rapports qui établissent la structure d’une cosmologie:
C’est moins chaque figure divine, chaque concept religieux qu’il faut étudier que les
rapports qu’ils soutiennent entre eux elles équilibres que révèlent ces rapports. Bref, la
plus sûre définition d’un dieu est différentielle, classificatoire.» (Dumézil, cité par
‘ Ortigues 1962: 192)
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En effet, les mythes s’articulent aussi au système des croyances, lequel postule
que les éclairs et les tonnerres empiriques dissimulent de petits oiseaux qui produisent
l’énergie de leur déflagration. «Ils sont semblables à des hirondelles», me disait le
narrateur de ce récit, information que confirme une riche iconographie répandue aussi
loin que chez les Menominees (cf. Skinner 1913, Densmore 1929) et autres peuples du
bassin méridional des Grands Lacs, lesquels auront incidemment inspiré les ingénieurs de
la compagnie General Motors qui enjolivent de l’effigie de cet oiseau les voitures de la
marque Thunderbird... Ce récit révèle donc, à l’instar des récits de Brochet et de
Ayacawe, un principe d’opposition par Lequel les Tonnerres figurent le pôle d’un rapport.
Car ils symbolisent les forces célestes qui luttent contre les forces subaquatiques
assignées au pôle antagoniste que la pensée mythique associe aux manitcocak et aux
matci awesisak («méchants animaux») et il rend partiellement compte d’une bipartition
du cosmos par la projection de puissances bénéfiques et maléfiques que ces créatures
peuvent objectiver dans l’apparition des phénomènes du monde naturel.
Nous avons vu que les forces des profondeurs subaquatiques sont figurées par des
animaux monstrueux (serpents, félins et ours gigantesques) qui amplifient une puissance
négative. Cette puissance est attribuée aux reptiles et aux insectes réels, bestioles qui
vivent aux frontières de l’eau, du sol et de l’air; elles fournissent le modèle de toutes les
créatures maléfiques fortement symbolisé par le Grand Serpent cornu du mythe
d’Ayacawe. Or, en revenant sur ces thèmes, je veux montrer que la mythologie intervient
sur tous les plans de l’existence dans la pensée traditionnelle, et si elle s’étiole aujourd’hui
au sein des générations montantes, elle a conservé une certaine vigueur dans la pensée
des aînés qui vivent encore aujourd’hui.
Ainsi, j’ai été témoin d’une scène au cours de laquelle une vieille algonquine,
malade et fort mal en point, se sera plaint dans sa langue en disant «le nianitoc me
mange», soit exactement dans les mêmes termes que rapportait le Père Cuoq, plus de cent
ans avant moi et que j’ai déjà cités plus bas. On aura amené cette femme à l’hôpital, mais,
autrefois, elle aurait sans doute été soignée par le chamane qui, pour établir la cause du
mal, se serait rapporté à la cosmologie et appuyé sur elle en faisant intervenir les forces
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de la forêt, voire les forces célestes, par la médiation des Tonnerres, afin de chasser le
manitoc. Du mythe à l’action, la cosmologie fournit donc le dispositif médiateur au
moyen duquel on manipule des symboles.
Le concept de manitou, en comprenant ici l’extension de ses avatars positifs (les
manito) et négatifs (les inanitoc), se présente donc «“comme un champ de forces”, c’est à
dire un signifié plus ou moins virtuel, capable d’être explicité en des expressions de
genres différents [...j (Ortigues 1962: 200), car il se trouve non seulement exprimé dans
les structures du mythe, mais parce qu’il est aussi virtuellement en puissance dans les
rapports des mythes entre eux, de ce qu’ils fournissent les chaînes signifiantes à partir
desquelLes Le concept peut atteindre un autre niveau de signification en s’intégrant à la
cosmologie : quand la vieille algonquine attribuait à l’action d’un manitcoc la cause de
son mal, eLle prélevait dans sa mythologie le terme d’un rapport qu’elle transposait dans
son propre corps, en effectuant «une relation de symbole à chose symbolisée, ou, pour
employer le vocabulaire des linguistes, de signifiant à signifié.» (Lévi-Strauss 1958:
21$). Il s’est agi pour elle, en effet, de localiser le concept de «force» dans le signifiant
rnanitcoc qui venait dès lors lui permettre de signifier, en s’y liant, la nature de son mal.
La fonction symbolique engage donc des relations entre le concept et l’expression
d’une expérience actuelle, et le passage d’un niveau à l’autre n’est possible qu’au moyen
d’une articulation nouvelle quand, arraché à une situation d’énonciation qui l’implose
dans l’anonymat du «nous»4, le manitou franchit le seuil de l’aoriste et retombe dans
l’orbe du rite et la présence à soi du dialogue. Telle est précisément sa situation dans la
tente tremblante. On se rappelle en effet que les manitous viennent dans La tente
tremblante et qu’ils s’y manifestent à travers des mouvements spectuculaires de va-et-
vient, mais ausi à travers de bruïts de voix et, dans certains cas, en formulant des énoncés
parfaitement compréhensibles pour l’assistance. On se souvient que, chez les Montagnais,
il faut traduire les propos de Mïsta.pe.w, mais il n’en demeure pas moins que l’on peut
communiquer avec lui par l’intermédiaire du chamane et l’on se souvient aussi que
‘«Les mythes n’ont pas d’auteur dès l’instant qu’ils sont perçus comme mythes, et quelle qu’ait été
leur origine réelle, ils n’existent qu’incarnés dans une tradition.» (Lévi-Strauss, cité par Paz 1970: 117)
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Mikinak s’y exprime en langue ojibwa, «avec une voix semblable à celle de Donald
Duck» (Hallowell 1942: 45), mais l’assistance parvient à comprendre ce qu’il dit!
Mista. pe. w et Mikinak sont donc deux figures du même concept de manitou et,
avec tous les autres esprits qui peuvent se présenter dans la tente tremblante en aidant ou
en combattant le chamane, ils représentent très concrètement ce champ de forces postulé
par la mythologie. Et l’homme du Labrador, l’homme du Lac Winnïpeg, n’aurait eu
aucune maîtrise sur le monde sans la parole qui somme les forces du vivant à comparaître
ici et maintenant, quitte à se dissimuler à lui-même qu’il les déguise encore dans les voix.
Car le chamane lui-même les croit en dehors de lui en empruntant au rituel le moyen d’un
procès de conversion du mythe dans les structures du dialogue L’emploi des formes
pronominales permet en effet l’avènement d’une communication intersubjective avec les
manitous qui viennent remplir ces «signes vides [et] toujours disponibles» que sont le je
et le tu. (Cf. Benveniste 1966: 254) Entre ces deux pôles, des pans entiers du cosmos
tombent, pour ainsi dire, à portée de voix. On y rit, mais on y lutte aussi dans une joute
étourdissante et dangereuse: la tente tremblante est un microcosme de l’univers qui vibre
de toute son enveloppe quand la déflagration du signifiant, dans les mots de la transe,
rappelle à l’homme la violence de sa présence au monde.
9.5 Formes signifiantes et formes signifiées
Où en sommes-nous maintenant dans la distinction des genres? Nous avons vu
que le mythe débouche sur tous les plans de la cosmologie. En outre, le mythe oriente la
pensée vers une hiérarchie de forces qu’il pose dans les cadres de la répétition cyclique
il fournit le comput des variations saisonnières et la matrice des conversions symboliques
par lesquelles l’homme assure son emprise sur te vivant dans un ordre immuable de
possibles. Cet ordre, la société «stagnante» le conçoit en postulant l’interdépendance de
l’homme et des figures du monde naturel, elle en optimise les possibles par la médiation
du rituel, mais elle s’en détourne aussi par la reconnaissance d’un monde proprement
humain, signifié par l’interdépendance des groupes dans la circulation des signes et des
femmes, l’échange des biens et des services, la valorisation cérémonielle des emblèmes
C claniques ou ethniques, le récit des relations avec les amis et les ennemis. Dès lors, le
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tipatsihmun n’est vraisemblablement pas apparu pour rendre compte d’une effraction
nouvelle dans le champ de la conscience ethnique, puisque de nombreux récits traitent
des rapports d’alliances et de mésalliances entre peuples voisins, et, pour paraphraser
Verlaine, il vint sûrement au monde jadis plutôt que naguère4. li reste que, par ta force
des choses, sous la pression de l’histoire, le passé que thématise le tipatshirnun s’ouvre
sur de nouveaux procès de relations interethniques et ce mode de narration rend compte
d’un accroissement des forces productives qui est corrélatif de l’effritement de la fonction
symbolique au sein des populations autochtones.
En outre, contrairement au mythe, qui se déroule dans des dimensions où, par
exemple, le haut et te bas s’opposent sur le plan d’une projection de forces célestes et
subaquatiques, ou, comme on l’a vu dans Ayacawe, entre te monde de la lumière et du
discernement représenté par un «génie du jour», et le monde du leurre et des ténèbres,
représenté par les vieilles aveugles, le tipathimun présente des oppositions de plus faible
amplitude et, en cela, il se différencierait du mythe à peu près de la même manière que le
conte:
C
En premier lieu, les contes sont construits sur des oppositions plus faibles que celles
qu’on trouve dans les mythes : non pas cosmologiques, métaphysiques ou naturelles,
comme dans ces derniers, mais plus fréquemment locales, sociales ou morales. (Lévi
Strauss 1973: 154)
Enfin, nous pouvons revenir à notre question initiale et la reformuler ainsi : si les
Algonquins ne font pas de distinction explicite entre les genres, quel statut donnent-ils à
un récit comme celui que j’ai intitulé «Les invasions territoriales» ? La réponse est claire,
si l’on considère la première partie du récit: la narratrice la définit comme un atisokan.
Celui-ci fait la narration d’une histoire bien connue des gens de la communauté. On se
rappelle qu’il commence par l’enlèvement d’un enfant à Québec, commis par les Français,
et qu’il se poursuit jusqu’à leur retour, au moment où ils font proférer à l’enfant une
promesse d’assistance. Or, la narratrice, au lieu d’interrompre ici sa prestation, enchaîne
immédiatement en disant : «C’est vrai, ils avaient pensé : “Nous serons bien traités. Ils
•- «Jadis j...] il y a déjà des jours t...J Dans le temps passé, il y a longtemps autrefois.» «Naguère
pour n’a guère “il n’y a guère” [...j Il y a peu dc temps, récemment.» (Le Petit Robert).
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s’imaginaient qu’ils le seraient de façon constante. Mais cela ne s’est jamais réalisé»
(versets 39-41) et elle poursuit jusqu’à la toute fin le développement de ce point de vue en
y incorporant des observations personnelles, ou en rapportant celles de gens qu’elle aura
connus au cours de sa vie. Malheureusement, je ne sais pas si elle envisagerait les deux
parties comme membres d’un même ensemble, mais j’ai recueilli deux autres versions
qui effectuent le même enchaînement sans que n’apparaisse de discontinuité ni dans la
narration ni dans les thématiques. Ainsi donc, le fait signifié correspond exactement aux
thèmes que l’on a retrouvés dans les tipathimun montagnais, mais il se trouve que toute la
partie du récit qui relève de la création personnelle se combine, dans chacune de ses
séquences avec celles de l’histoire de l’enfant enlevé à Québec en offrant une distribution
d’unités constitutives que l’on peut indubitablement définir comme mythèmes, étant
donnée la présence de traits communs nettement marqués qui les apparentent les unes
aux autres. J’ai exprimé ces traits communs en rapportant chacune des cinq colonnes de
mythèmes aux préoccupations suivantes : 1) usages du bois; 2) spoliations [des
territoiresl; 3) communication avec le surnaturel; 4) lieux et conséquences de
l’usurpation; 5) langues et ethnicité. (ibidem p. 32)
C
Autrement dit, un récit personnel vient s’articuler à un récit collectif, en formant
un seul ensemble signifiant qui est régi, comme le mythe, sous la dépendance d’une
fonction poétique prédominante. Pour illustrer cette affirmation, je vais citer Jakobson en
insérant des éléments du récit des invasions que je vais mettre entre crochets
La sélection est produite sut la base de l’équivalence [canots d’écorce, abris d’écorcej,
de la similarité et de la dissimilarité [écorce/bois], de la synonymie et de l’antonymie,
tandis que la combinaison, la construction de la séquence, repose sur la contiguïté. La
fonction poétique projette le principe de / ‘équivalence de l’axe de la sélection sur l’axe
de ta combinaison. L’équivalence est promue au rang de procédé constitutif de la
séquence [...J» (Jakobson 1963: 220-22 1, les soulignés sont de l’auteur)
Cet ensemble présente les propriétés du mythe, à la différence près qu’il
comporte des oppositions moins fortes que celles qui apparaissent généralement dans les
C mythes et que, ceci est essentiel, il soit orienté vers les mêmes horizons que letipatshimun. Les Algonquins conçoivent donc tout atisokan en vertu de la forme
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signifiante, mais ils s’autorisent de lui accoler le signifié que leurs voisins réservent au
tipatshimun, pourvu que le récit soit structuré sous la dépendance du principe de la
combinaison. C’est pourquoi j’ai pu envisager ce récit en y dégageant des significations
qu’il se partage avec les tipatshimun montagnais, en dépit d’une structure qui l’apparente
à ce que nous appelons un mythe.
Cependant, ce ne seraient pas tous leurs voisins qui feraient explicitement cette
distinction de genres, car EmmantteÏ Désveaux a recueilli un récit chez les Ojibwas
septentrionaux de Big Trout Lake qui présente de frappantes homologies avec celui de
Mani Michel. Ainsi, et d’abord, sur le plan du signifié (de l’histoire racontée):
“Voici ce que mon père racontait : près d’ici, du village de Big Trout Lake, il y a cette tte
rocheuse c’est là que se tenaient tes Oiseaux-Tonnerres. Cette île leur servait d’aire.
Les Oiseaux-Tonnerres sont partis ; t’hoimne blanc tes o fait fidr.” [... I La première
séquence, nous dit Désveaux, fait figure de coup d’envoi. Le retrait des Oiseaux-
Tonnerres aimonce le caractère non mythique du récit. Les trois séquences suivantes
relatent les trois phases initiales du contact. D’abord, le contact visuel, à distance, qui
suscite une séance de chamanisme dite de la tente tremblante j...] Ensuite vient la
séquence du contact direct qui se décompose en deux temps : échange d’objets d’égale
valeur entre deux individus, puis distribution élargie de nourriture, assortie d’exercices
d’initiation culinaires [...] En distribuant de la nourriture, talon d’Achille de l’économie
indigène, les [blancsJ font des [indigènes] leurs débiteurs [Le narrateur relate ensuite des
anecdotes qui concernent l’épouse et te régisseur du poste de traite fréquenté par les
Indiens de Big Trout Lake et décrit des expéditions qu’y faisaient les lndiens.J C’est
d’ailleurs sur l’évocation de ces expéditions que se termine le récit. La dernière séquence
découvre en partie le narrateur qui se met en scène. (Désveaux 198$: 18$ et passiin)»
Désveaux constate que ce récit présente la particularité de regrouper des
anecdotes, qui seraient normalement testées isolées les unes des autres, car «le locuteur
[traite généralementJ chaque anecdote comme une unité autonome.» (ibidem : 192). On
se rappelle que Haltoweli définissait le genre tdbdtcirnowin en y incorporant les
«anecdotes» et les «légendes», mais, alors qu’il les envisageait peut-être comme des
Ce récit fut aussi reproduit à côté du mien dans le numéro de Recherches amérindiennes au Québec
consacré aux «récits de contact» (Désveaux 1992)
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éléments dispersés dans la multiplicité des récits d’une tradition orale, le récit analysé par
Désveaux révèle un principe d’organisation qui les rapporte sur une même chaîne
signifiante en y déployant les signifiés que j’ai relevés dans les récits du genre
tipatshimun. On peut donc penser que l’auteur de ce récit (Isaiah McKay) a structuré son
récit en vertu des mêmes principes d’engendrement que ceux qui ont présidé à
l’élaboration du récït de Mani Michel. Il faudrait alors reconnaître les particularités des
traditions locales en évitant de créer des compartiments étanches qui ressortiraient à une
classification terminologique qui, en quelque sorte, escamote ta structure par quoi une
forme est donnée à un contenu, puisque celui-ci ne peut se rapporter uniquement au
contexte (la référence temporelle) mais s’engendre aussi comme message quï, tout en
thématisant un passé récent, peut se construire sur le principe de la combinaison. Encore
une fois, les différences entre les formes du document oral dans ta tradition orale
algonquienne ne peuvent suffire à la classification en «genres», et, comme cela apparaît
des rapports entre le mythe et le conte dans les traditions européennes, c’est le systè,ne
qui préside à leur engendrement qui doit être prioritairement pris en compte:
Il ne s’agit pas, en effet, de choisir entre conte et mythe, mais de comprendre que ce sont
les deux pôles d’un même domaine qui comprend toutes sortes de formes intermédiaires,
et que l’analyse morphologique doit considérer au même titre, sous peine de laisser
échapper des éléments qui appartiennent comme les autres à un seul et même système de
transformation. (Lévi-Strauss 1973b: 156-157)
Dans cette perspective, si l’on tient compte du fait que Savard a identifié dans la
tradition orale montagnaise des emprunts aux traditions européennes et canadienne-
française, par la mise à jour de parallèles très précis entre l’histoire de Kamikwakushit et
les contes du cycle Jean le Sot (Cf. Savard 1991: 2), il apparaîtra en outre que la structure
des récits renvoie, d’une part, à la prédominance de l’une ou l’autre des fonctions
linguistiques et, d’autre part, à leur articutation dans l’élaboration du document oral. En
effet, l’histoire de Karnikwakushit renvoie aux tipatshirnun par les thèmes, car ce «conte
s’adresse peut-être avant tout aux autochtones qui se considèrent souvent comme plongés
dans un contexte de métissage généralement vécu comme une expérience douloureuse,
en raison du colonialisme et du racisme qui l’accompagne» (ibidem: 19), mais ce conte
reprend aussi à de nombreux mythes nord-américains les schèmes de la «bouteille de
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Klein», dans lesquels prévalent les images des tubes ou des boyaux que les personnages
créent dans leurs rapports aux choses et aux êtres dans «l’inversion des orifices buccal,
anal ou vaginalj...J autant de traits de Jean te Sot qui l’apparentent au trickster amérindien
en général[...]» (ibidem: 18), le trickster étant, dans ce conte, métamorphosé sous les
traits de Kamikwakushit.
On pourrait alors penser que le conte de Kamikwakushit est, sur le plan du
signifié, une version faible de l’atnogan parce qu’il ne présente pas de grandes
oppositions cosmiques -au profit d’une réflexion sur le métissage culturel-; toutefois il y
ressortit pLus nettement sur Le plan du signifiant en s’élaborant sur un canevas qui relie
toutes les séquences sur un axe de combinaison, et où chacune d’entre elles répond aux
autres en exploitant les motifs exprimés par le schéma de la bouteille de Klein. Or, en
vertu des mêmes raisons, ce canevas en ferait une version forte du tipatshimun parce qu’il
rehausse le procès de liaison et de différenciation ethnique qui caractérise le genre. Ainsi,
en reconnaissant trois modes d’énonciation dans la tradition montagnaise (atnogan, conte
et tipatshimun), je postulerai que Le conte se trouve à mi-chemin entre Les deux autres,
C’ parce qu’il incorpore les signifiés du second mais les formes signifiantes du premier,
alors que la tradition algonquine crée le récit du devenir collectif «récent» en articulant
Les formes signifiantes du mythe aux thématiques du tipatshimun, mais dans les formes
faibles d’un document qui ne reçoit aucun label particulier501. Or, comme la narration
elle-même est décrite par la forme verbale atisoke, on peut penser que la production d’un
tel document est, au niveau paradigmatique des verbes, distinguée des productions les
plus courantes de discours («parler» sans faire le récit obtenu d’un tiers, parler sans que
l’objet du discours fasse l’objet d’une vérification éventuelle des faits, bref parler comme
on le fait le plus souvent dans La vie quotidienne, cela se traduit par la forme verbale
anirnwe).
50’ii faudrait pousser l’analyse plus loin pour déterminer à quel point la tradition orale de Big Trout
Iake s’apparente à celle des Algonquins, or je ne suis pas en mesure de le faire. Mais, comme le donne
à penser le récit analysé par Désveaux, la tradition locale pourrait utiliser les moyens du système
narratif en recourant aux mêmes schèmes d’élaboration. D’autre part, il faut bien admettre que certains
narrateurs savent mieux exploiter que d’autres ses propriétés, tel Pien Peters qui racontait devant un
public ébahi l’histoire de Kwnikwakushit (Savard 199[: 1).
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En somme, les Algonquins reconnaissent implicitement comme un atisokan tout
récit qui répond aux conditions d’une structure particulière, c’est à dire à un mode
d’énonciation où «la construction de la séquence se projette sur le plan de la
combinaison». Mais, dans tous les cas, et de toutes les façons, il faudrait admettre que les
diverses catégories de récits se recoupent entre elles et qu’elles se démarquent
essentiellement par la prédominance de telles ou telles fonctions linguistiques, en tant
qu’elles sont l’indice d’une orientation de la pensée sur le monde ces fonctions jouent le
rôle d’un système de références en reliant le mode d’appréhension des phénomènes à
l’expression d’une parole qui se déroule toujours dans les cadres d’une expérience
intersubjective. En effet, que le sujet dirige sa pensée vers l’homme ou vers tes figures du
monde naturel, son expérience du monde n’a de sens que par la médiation du langage.
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CONCLUSION
C .En decidant d’aborder la societé algonquine a partir des documents du j7 siecle,
j’ai voulu restituer un ensemble de configuratïons que j’ai hypothétiquement considérées
comme aux fondements d’une mythologie dont j’ai recueillis les éléments à Kitcisakik à
la fin du xxe siècle. Étant donné la parenté linguistique des Algonquins et des Ojibwas,
j’ai aussi pensé que des concepts d’importance majeure, comme ceux qui s’organisent
autour du radical OTE, lequel est à l’origine d’un nombre considérable de termes relatifs à
la famille et à l’organisation sociale dans la langue et la société ojibwa, pouvaient avoir
subi une série de transformations au sein de la société algonquine et que ces
transformations pouvaient être étudiées sur les plans linguistique, social, mythologique et
cosmologique. En étudiant dans le deuxième chapitre la distribution des populations
algonquines du XVIIe siècle et en accordant une importance particulière aux
ethnonymes, j’ai voulu vérifier, dans le troisième chapitre, si des rapprochements
pouvaient être faits entre la distribution des bandes et un hypothétique dispositif
d’éponymie «totémique» au sein de cette société. Le matériel ethnographique sur les(J sociétés algonquines de l’époque étant pauvre, je me suis reporté sur les études de
Hickerson (qui disposait d’une littérature plus importante pour l’étude des groupes à
l’origine de l’actuelle population ojibwa) pour reconstituer les structures élémentaires de
l’organisation sociale de cette société en postulant, après cet auteur, qu’un système
clanique y aurait prévalu.
En vue de revenir ultérieurement sur la société algonquine de l’époque, et en
commençant à étudier la structure conceptuelle surplombant l’organisation d’ensemble du
rapport social, j’ai repris la distinction que Lévi-Strauss a faite entre «système totémique»
et «système manito» en définissant le premier comme un système de distribution d’unités
sociales — bien définies par la référence de chacune à un territoire donné — qui était
fondé sur les relations de voisinage des bandes alliées, l’ancêtre totémique venant
symboliser l’appartenance de chacune à un même ensemble. En différant, à cette étape de
la réflexion, l’analyse du champ couvert par le «système manito» — sachant que j’allais
développer cette réflexion en traitant de cosmologie (dans le chapitre 4) et du jeûne rituel
(dans le chapitre 5) —, j’ai tenté de montrer que les impératifs de bon voisinage
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expliquaient l’existence d’un groupe de descendance reliant les unités constituantes.
c Celui-ci se manifestait d’abord comme un réseau d’entraide et de coopération, ainsi qu’entémoignent les pratiques de partage des ressources halieutiques que l’on pouvait observer
durant la saison estivale.
En m’inspirant des travaux de Steward sur l’écologie culturelle, j’ai postulé que les bandes
patrilinéaires ojibwa auraient créé un tel groupe de descendance, non pas à cause d’une
rareté des ressources comme le veut sa théorie, mais au contraire, à cause d’une
extraordinaire abondance estivale en des lieux spécifiques. De même, en comparant la
richesse relative des biotopes des régions sises sur la rive nord des lacs Huron et
Supérieur avec celle des régions septentrionales habitées par les Montagnais, il ressort
que les cheptels de gros gibier s’y trouvaient en plus fortes concentrations chez les
Ojibwas que chez les Montagnais et, étant donné la nécessité où L’on était de circuler du
territoire d’une bande à celui d’une autre bande en poursuivant te gibier, les Ojibwas
auraient mis à l’enseigne de la bonne entente entre les groupes la libre circulation de leurs
membres. Dans cette perspective, il est indéniable que le réseau d’alliances ainsi constitué
l’aura été à partir de l’échange matrimonial, ces groupes étant tous ramifiés par une
multitude de liens où l’ensemble des partenaires masculins se trouvaient les uns par
rapport aux autres en position de beaux-frères, de beaux-pères et de gendres. Cependant,
en faisant prédominer les liens des groupes entre eux pour structurer un mode de gestion
territoriale où les impératifs de subsistance de l’ensemble des participants primaient sur
ceux des parties, mais en confiant à chacune des parties la responsabilité de gérer son
territoire, cette société devait renforcer le lien des agnats mâles (frères et cousins
parallèles indifférenciés) à l’intérieur même de chaque clan afin, justement, de bien
circonscrire le groupe. Cette inflexion patrilinéaire était elle-même corrélative d’un mode
de résidence qui était patrilocal, puisque, contrairement aux Iroquois par exemple, où
l’apport des travaux horticoles exercé par les femmes primait sur la production
masculine, l’économie cynégétique des Ojibwas favorisait, dans ce contexte de


































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































À l’inverse, la pauvreté des biotopes terrestres — et la dispersion des ressources
cynégétiques qui lui est corrélative — obligeait les Montagnais à parcourir de grandes
étendues de territoires entre plusieurs petites bandes locales réunies au sein d’une bande
régionale qui était probablement la principale instance gestionnaire du territoire. Mais en
l’absence d’emblèmes aussi nettement discriminants que l’éponyme totémique, ces bandes
locales et régionales ne privilégiaient pas ta filiation patritinéaire et donnaient plus de
liberté aux individus de sexe masculin pour circuler d’une unité à l’autre, l’appartenance
d’Égo à un groupe nettement circonscrit comptant beaucoup moins chez les Montagnais
(et les Cris) de «l’époque du nomadisme» que l’investissement de chacun dans son réseau
de parents, soit en allant chez ses beaux-parents, soit en recevant ceux-ci. Dans un sens
comme dans l’autre, l’expression du soutien mutuel et de ta solidarité des cellules
familiales réunies par le mariage de leurs rejetons se traduisait à travers ces pratiques
concrètes de corésidence.
À propos des dispositifs de soutien mutuel et d’entraide dont il vient d’être
question chez les Montagnais et qui ont été mentionnés plus haut en ce qui concerne
l’ancienne société ojibwa, le contraste qui ressort le plus fortement tient certainement au
fait que, chez tes Montagnais, les réseaux d’entraide reliaient de petits groupes de chasse,
alors que chez les Ojibwas, L’infrastructure se trouvait au niveau des relations entre les
bandes. On ne s’étonnera pas dès lors que des inversions puissent affecter, de la base au
sommet, les dispositifs de médiation symbolique que ces sociétés ont pu mettre en pLace.
En effet, en prenant l’organisation sociale comme l’infrastructure d’un dispositif qui relie
les membres de la société entre eux, le «sommet» en sera représenté par des termes
médiateurs conçus comme étant ceux qui donnent accès aux ressources des écosystèmes,
ou, si l’on veut, aux ressources du monde naturel, en particulier aux espèces animales : on
aperçoit alors qu’à la dispersion des ressources sur le territoires correspond, chez les
Montagnais, un très petit nombre de figures symboliques comme celtes de Mista.pe.w et
des esprits-maîtres Papakashttshïshku et Mishtinak11, alors que, chez les Ojibwas, le
panthéon est inversement beaucoup plus nombreux et les ressources naturelles y sont
plus concentrées. On se rappelle qu’il existe une variante combinatoire de Mista.pe.w
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chez les Ojibwas qui s’appelle Mïsape et qui correspond à la «combinaison» de très
nombreux pouvoirs mis à la disposition d’un seul chamane, mais on estimait, chez eux,
que de telles concentrations n’étaient pas souhaitables, car de tels individus pouvaient
être très dangereux. Cela explique peut-être alors qu’il y ait une muttipticité de figures
chez ce peuple et que te rituel du jeûne dans l’arbre y soit obligatoire, dans la mesure où
en obligeant chaque individu à rencontrer des esprits-tutélaires, la plupart du temps
conçus comme d’aimables grands-pètes qui, au fond appartiennent à tout le monde, la
société ojibwa répartissait d’emblée entre tous ses membres les possibilités d’acquérir des
pouvoirs. Mais, davantage encore, en établissant un pacte avec des figures qui
représentaient des démiurges et qui occupaient une place de «grands-pères» bienveillants,
la tradition liait chaque sujet avec des représentants du groupe de descendance dans sa
totalité, et cela se faisait, pour ainsi dire, par-dessus les différents groups claniques.
Autrement dit, une alliance symbolique se réalisait entre tous les Ojibwas par la
médiation des «grands pères» rencontrés dans le jeûne rituel.
En structurant, chacune à sa manière, l’accès aux ressources, ces sociétés ont mis
en place des dispositifs symboliques qui commandent un ordre de conduites toujours
déterminées, à quelque niveau qu’on veuille les considérer, par un système de médiations
symboliques où les esprits maîtres apparaissent comme un troisième terme nécessaire
que l’on envisage maintenant la conduite d’un chasseur du Subarctique québécois envers
la capture d’un ours et la conduite du groupe de commensaux envers sa consommation, et
nous voyons clairement apparaître que la référence au maître de cet animal sous-tend en
même temps tout un discours sur les notions d’entraide et de réciprocité qui doivent relier
les membres d’un groupe de chasse et les groupes de chasse eux-mêmes entre eux. Ainsi,
on se souvient que le père Déléage disait à propos des Algonquins de Kitcisakik que la
capture d’un gros animal allait mobiliser des familles situées à «trente ou 40 lieues» l’une
de L’autre (ce qui peut vouloir dire deux ou trois jours de marche) pour qu’elles partagent
ce repas.
Dans les sociétés septentrionales du Québec, cries, montagnaises, algonquines et
chez les «Saulteaux» du versant ontarien de la baie James, la pratique du festin à tout
manger offrait un caractère apériodique parce que les ressources cynégétiques y étaient
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précisément moins importantes502. Les risques de famine y étant, en conséquence, plus
fréquents, la société s’est prémunie contre les tentations égoïstes qui auraient pu infléchir
la conduite de certains en requérant la tenue d’un rituel visant à rendre hommage à
l’animal, or, ce faisant, la tradition commandait une conduite inscrite dans le champ
conceptuel qui est noyauté autour du monème WITC—, ta langue reliant à un premier
niveau de conceptualisation une série de termes qui englobaient en un même ensemble
les notions de coopération d’entraide et de générosité503. Or comme l’analyse du mythe
d’Awacawe a permis de le montrer à partir de la séquence où le fils fait mourir son père
dans un récipient de graisse d’ours, un système de transformation particulier relie le jeûne
rituel ojibwa au festin à tout manger pratiqué par les peuples du Subarctique québécois et
du versant ontarien de la baie James. Élaborés tous les deux dans les registres du code
culinaire, ils signifient, chacun à leur manière, une participation active du sujet dans la
mise en scène d’une objectivation des structures d’alliance à partir du signifiant «graisse»,
absorbée jusqu’a l’hyper satiété dans un cas, et soumise à une sorte de «combustion
naturelle» dans l’autre. Apériodique, chez les peuples du Subarctique québécois, le festin
à tout manger est répété au hasard des prises de l’ours et semble exécuté à chaque
fE occasion où cet animal est tué, alors que, si la pratique des festins est effectivement
attestée chez les Ojibwas, la littérature ethnographique du vingtième siècle montre que
les festins y ont assez peu d’importance sur le plan symbolique, sauf peut-être à Big Trout
Halloweli a publié une étude comparative très précise en se reportant à des données que Davidson avait
recueillies au Grand-Lac-Victoria en 1926 et que lui-même avait récoltées entre 1932 et 1934 à Berens
River, communauté sise près du lac Winnipeg, au Manitoba. En soulignant d’entrée de jeu que les deux
groupes se partageaient un même background linguistique et culturel et qu’ils vivaient dans de
environnements en apparence semblables en chassant les mêmes espèces animales, Halloweli s’étonnait des
énormes disparités que l’on pouvait observer entre les deux groupes sur les proportions d’habitants au
kilomètre carré. En effet, les territoires de trappe des habitants du Grand-Lac Victoria étaient trois fois plus
grands que ceux des habitants de Berens River. Autrement dit, c’est comme s’il leur fallait couvrir trois fois
plus d’étendue pour pouvoir subvenir aux besoins de leurs familles et, corrélativement à ces données, les
groupes de chasse étaient trois fois plus gros à Berens River (14.6 personnes par groupe) qu’au Grand lac
Victoria (5.5 personnes par groupe) (Hallowell 1949 4041). Il est vrai que la population du Grand-Lac-
Victoria avait été fauchée par une terrible épidémie de grippe espagnole en 1918 qui avait emporté 25% de
la population, mais il n’en demeure pas moins que les écarts ne pouvaient pas s’expliquer uniquement par
cela. Il serait très intéressant de pouvoir faire des études plus précises dans ces registres, mais la richesse de
la biomasse est depuis longtemps difficile à mesurer à cause de la présence des industries forestières.
Nous avons déjà pu considérer les gloses que Cuoq donnait pour la langue algonquine, mais considérons
en maintenant quelques autres en provenance de la langue ojibwa Widjiwagan. Companion. associate,
partner; husband, wife, comrade [...J
Widkjiwikongema, (nin). I feast together with him t...]
Widjogima, (nin). I have the same mother as lie lias [...]
Widokagewin. Help, single help, (not mutual).
Witokwnadimin, (nin), We help cach other ; we arc in company [...1» (Baraga 1880 [19921 414)
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Lake, pour les raisons que j’ai exposées relativement à la solidarité des membres du
groupe avec les jeûneurs, mais nous avons vu qu’il se faisait aussi, autrefois, une chasse
hivernale à l’ours qui était suivie d’un festin à tout manger: il apparaît qu’il se fut agi de
signifier encore une fois l’attiance, dans ses modalités masculines en particulier, et cela
parce que cette chasse et ce festin visaient à symboliser la solidarité des commensaux
dans l’optique de la guerre, cette fois. Sur ce point, j’estime que l’analyse pourrait être
considérablement plus développée, en particulier en considérant un mythe algonquin qui
raconte l’histoire d’un homme qui fut capturé par un aigle puis gardé en captivité durant
trois années là où était son nid, en haut d’un rocher, ce mythe transformant dans les
moindres détails le rituel de chasse hivernale à l’ours ainsi que le jeûne rituel.
Le thème de la guerre dont il vient d’être question apparaissait aussi à plusieurs
reprises dans le mythe d’Ayacawe à travers la confrontation du père et du fils qui s’est
amorcée par ce qui serait une banale histoire de jalousie si ce n’est, justement, qu’elle
oppose un père et son fils dans une lutte qui n’est pas sans évoquer les thèses de René
Girard (1972) sur «l’indifférenciation» des sujets rivalisant de violence, problèmes qui se
ramènent ici au passage obligé du fils à travers les arcanes de la folie paternelle et dont il
sort victorieux en sachant tromper les émissaires et les doubles de celui qui se croit son
rival. En évitant à plusieurs reprises la confrontation directe par une habile dissimulation
de sa personne, le fils reviendra triompher du père en l’obligeant à se dissoudre dans un
récipient qui symbolise justement les dispositifs de médiations symboliques qui
permettent aux hommes de coexister sans s’affronter dans la «réciprocité violente» d’une
folie où chacun croit voir en l’autre son double rivalisant pour le même objet du désir.
La pensée algonquine voyant dans le conflit entre un père et son fils la forme
particulière d’un conflit entre proches parents, l’analyse préalable du mythe opposant un
beau-père à son gendre
— donc des parents par alliance
—, nous autorise à penser que le
mythe d’Ayacawe a justement peu de choses à voir avec le mythe freudien du complexe
d’Oedipe504, dans la mesure où les problèmes soulevés par la fonction paternelle se
répartissent aussi à travers la figuration d’un conflit entre un beau-père et son gendre.
Q 504 Ceci étant dit sans aucun préjudice pour Iccuvre de Freud de ce que celui-ci a pu illustrer, en se référantà ce mythe, des données fondamentales sur ta formation des instances psychiques que sont le Moi, l’Idéal
du Moi le surmoi et le ça inconscient.
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C’est ce mythe, sans doute, qui nous instruit le plus amplement sur les dispositifs de
l’alliance dans la société algonquine. Situés entre les deux pôles de référence que sont le
Labrador et le lac Supérieur (en tant que repères géographiques des sociétés
montagnaises et ojibwas), il semble que la société algonquine a mis en place des
dispositifs qui correspondent en quelque sorte à sa position mitoyenne en pratiquant un
mode de résidence qui manifeste une certaine inflexion patrilinéaire, comme on
l’observait dans l’ancienne société ojibwa et chez plusieurs groupes de cette population au
vingtième siècle (Hallowell 1992 53), elle ne récuse pas le moindrement la pratique de
ta matrilocalité préconisée par les Montagnais. Le mythe de Brochet affirme justement
qu’il faut montrer de la souplesse à cet égard l’attitude égoïste et repliée de Brochet sur
la «famille» qu’il forme avec sa fille nous est présentée comme modalité négative de la
partie que chacun doit jouer en regard de l’alliance. C’est aussi le message que véhiculent
les mythes ojibwas, quoique on y insiste davantage sur les conditions de la crédibilité de
la parole de l’autre (Leroux 198$ 107-12$), alors que te mythe que nous avons étudié
insiste beaucoup sur la question de la «bonne distance» à observer en la matière en
faïsant effectuer aux personnages des sauts au-dessus d’un gouffre, des retours à dos
d’orignal ou en marchant dans des mocassins qui nous montrent le marcheur dans la
livrée d’un mort.
Ce mythe a ceci de remarquable qu’il s’inspire d’un nombre important de pratiques
rituelles qui sont pratiquées par les Algonquins eux-mêmes, comme par leurs voisins cris
et ojibwas, en évoquant brillamment les problèmes qu’elles soulèvent tout en manifestant
une économie d’énoncés assez remarquable. Dès les premières séquences du retour du
gendre assimilé à un goéland, les images de «scènes extérieures» se déploient avec
beaucoup de netteté et la problématique de la locomotion qui noyaute les trois premiers
épisodes donnent à ce mythe un souffle et un dynamisme lui permettant d’évoquer
plusieurs problématiques. Il est probable que ce mythe soit réduit à ses contours
essentiels, mais ils ont été assez bien préservés pour que je puisse découvrir et affirmer
ensuite que le rituel du mariage pratiqué par les Algonquins aura probablement eu une
grande importance dans cette société, du fait qu’il ré-élabore à sa manière — quoique de
façon moins spectaculaire et surtout plus agréable — le jeûne rituel obligatoire des
Ojibwas en engageant l’un par rapport à l’autre deux individus qui consacrent une
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«alliance» entre deux groupes, consécration qui est vraiment telle à cause de la
cérémonie qui les engage en effet solennellement L’un par rapport à l’autre. La chose peut
nous paraître banale à nous, Occidentaux, puisque nous donnons à peu près les mêmes
fonctions à la cérémonie religieuse du mariage, mais, à ma connaissance, elle est
exceptionnelle chez les autochtones du Nord-Est américain.
En évoquant le jeûne rituel à la montagne «Rester Éveillé», ce mythe ré-élabore
de façon vraiment grandiose le rituel des premiers pas des enfants cris, mais en
l’inversant du tout au tout et de façon absolument symétrique, puisque, au lieu que ce soit
un enfant qui marche vers un grand-parent en apportant du bois ou une prise de gibier,
c’est un «va-nu-pieds», obligée de se couvrir d’écorces et d’usnées barbues, déambulant
comme un spectre égaré, qui revient chez lui sans rien rapporter à sa famille en grelottant
de froid et de faim et marginalisé par rapport au monde des vivants, à l’inverse de l’enfant
cri qui y est officiellement introduit. Tout en évoquant ce rituel, cet épisode évoque aussi
la question du jeune rituel et il m’a vraiment permis de mieux comprendre ce qu’il en était
de cette pratique chez les Algonquins. J’avoue que je m’en suis posé la question pendant
des années avant que ce mythe ne vienne tout éclairer, puisque, si le rituel était pratiqué
par quelques individus désireux d’acquérir des pouvoirs supérieurs, c’est la cérémonie du
mariage, conjuguée au rituel du festin à tout manger qui permettent aux Algonquins de
symboliser par plusieurs «entrées» le WITC—, c’est à dire, donc, la coopération et
l’entraide.
Habitant dans un environnement qui n’est pas aussi riche que celui des Ojibwas
du lac Winnipeg ou des Ojibwas méridionaux, les Algonquins devaient opter pour
l’entraide en préconisant le festin à tout manger pratiqué par leurs voisins cris et
montagnais, mais, proches parents des Ojibwas, ils n’en ont pas pour autant
complètement abandonné ta pratique du jeûne rituel dans l’arbre, en laissant à l’individu
le choix de le faire ou non.
Ce type de solutions «mitoyennes» se traduit aussi dans la façon même dont les
Algonquins construisent leurs énoncés, mais cette fois, alors que les Ojibwas et les
Montagnais préconisent une distinction entre récits mythiques et récits du passé récent en
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leur donnant chacun un nom de «genre», les Algonquins se sont différenciés de ces deux
voisins en abolissant formellement cette distinction pour ne conserver que ta seule
référence à I’ATISOKAN. En affectant la forme signifiante de ces récits à ceux qui leur
permettent de faite des témoignages personnels, ils entérinent sans doute
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AVERTISSEMENT
Les énoncés écrits en gras sont tirés du Lexique de la langue algonquine de Jean-André
Cuoq (1886)
Les énoncés qui ont une police normale et qui sont suivis d’un titre entre parenthèses
sont tirés d’un corpus de mythes que je suis en train d’élaborer. Ces mythes
n’apparaissent pas tous dans la thèse, mais il me paraissait inutile de les retrancher. La
lettre V. qui suit le titre d’un mythe renvoie au verset du récit où apparapaît l’exemple
choisi.
Ce lexique comporte aussi des citations de A Dictionnan’ of the Ojibway Langitage de
Baraga (1880), du Lexiqtte algonquin-français de Dumont et Dumont (1985), du
Lexique anicinabe de Dumont (1999), de t’Atgonkin Lexicon de McGregor (1987), du
Dictionnaire français-algonquin de Lemoine (1911), ainsi que du Dictionnaire de la
langue des Cris de Lacombe (1874)
Dans toutes les citations, l’ordre de présentation des gloses est celui des auteurs. La
plupart du temps, le terme d’entrée est en anglais ou en français, mais dans Cuoq l’entrée
est toujours en algonquin.
Voici une clé des symboles qui facilitera la lecture du lexique
Clé des symboles:
Note sur les emplois grammaticaux ou sémantiques de certaines unités.
Ce symbole est mis à la place d’un pronom possessif devant un terme qui ne saurait
exister à l’état isolé (sans pronom possesif) en langue algonnquine:
Par exemple ; •CTIKWAN, tête
III
Enfin, comme je citerai souvent Lemoine (1911), j’ajoute ici la légende qu’il
présentait au lecteur dans son propre lexique:
Subst. veut dire: Substantif
Pron. “ “ Pronom.
V. “ “ Verbe
Vv. “ “ Verbes
md. “ “ Indicatif
Subj. “ “ Subjonctif
Prés. “ “ Présent
Fut. “ “ Futur
S. A. “ “ Sujet animé
S. In. “ “ Sujet inanimé
G. A.” “ Genre animé
G. In.” “ Genre inanimé
Rég. “ “ Régime
Sing. “ “ Singulier
Plur. “ “ Pluriel
Dim. “ “ Diminutif
Réd. “ “ Réduplicatif
Adv. “ “ Adverbe
Prép. veut dire Préposition
Int. “ Interjection
Comp. “ “ Composition, réunion avec d’autres mots
iv
AA. lui, elle, cela.
On se sert de ce mot pour désïgner l’être que l’on montre ; il se dit de tout ce
qui appartient au genre animé [...]
Mic aa nôkôm wêti, cci akitotc [...J tci karnik, C’est ainsi que, lui, attjourd’htti
encore, ilfait le guet [...] sur l’océan 1...]
(TCAKAPEC 1 V. 161)
Mi ka ici ickwahâtcin apitc ka nipanitcin [...J C’est alors que, lui, il les afait
bri?Ïer aussitôt qu’ils s’endormirent f...]. (MIKISI 1, V. 52)
«Waposon kotc aaka ki nistcin», ikito. «Un lièvre alors ç! C’est ce qu’il a tué»,
dit-il. (MIKISI 1, V. 103-104)
ACAÏE, déjà, [maintenant, à présent]
Acafe wasak, matike, rnanitcoc. DJà, ait loin, elle Itage, la bestiole,
(AYACAWE, V. 11-12)
MAINTENANT, —à présent, nongom [...] Il est inctinteuian! parti, acaie ki posi. l
est maintenant trop tard, onzam acaie onâgoci. Je crois qu’il est maintenani midi
[...Ï acaie abitôzam nind inwaâs. (Lemoine 1911)
Acaïe, nipikikon, fi ka pi-icinakosik otakinak. À préseni, c’est bottch cela, ce
que ce que l’on voyait derrière. (LES INVASIONS, V. 45-46)
ACAM, donne-lui à manger;
Macam, nourris-le;
Acange, doitner à manger tenir auberge, être hôtelier;
Nind acandis = ni iaw nind acandan, je iite nourris nioi-mfme [= je nourris
ma personnel ; Acamawaso, elle itourrit son petit (s’applique aux femelles
des animaux, elle utoztrrit ses petits, sa couvée)
O ki min-acamikôn, IÏfitt bien nourri. (MIKISI 1, V. 86)
«Ni-tata, minatcicanà ni-t-acamik». ot ineniman, «Mon père, il me
nourrit de bleuets», s’imagine-r-il. (MAKWA, V. 6) (verbe passif)
ACAW—, A.JAW— Ce mot a besoin d’une longue explication : il s’emploie
quand il s’agit de deux choses de même espèce et correspondantes, mais
séparées par un intervalle et dont l’une est en deça et l’autre au-delà ; il se
dit de la chose qui est au-delà, et se rend en français par de l’aittre, à l’autre,
(en ajoutant, si l’on veut, le nom de la chose dont il s’agit.) Par exemple, si,
Vme promenant le long d’un ruisseau, je trouve de la boue de ce côté
ci, “nïnd ajawickwackwan”, je sattte de l’autre côté; “nind ajawitkokï,” je
mets te pied de l’autre côté [...]
Ajawisikinan cominabo, transvase k vht;
Ajawisikanendamatiwak, its transvasent (k liqttide de feu) de la bouche de
tic,, &zns la bouche de t’attire [..]
Ajiwitakoki, enjamber [...]
Ajwadjïweode, passer d’une montagne à une autre;
Ajawa, il va en canot d’une rive à l’attire [..J
«[--.1 papaciton, ot-inana onilonana, acawikwackwinan». «[...J l’obstacle, dit-il à
son gendre, saute par dessus [d’uit bord à t’auttre de ta crevasse]» (KINONCE,
30-31)
ACE—, AJE—, en arrïère, à reculons, en rebroussant:
Ajekîwe, retottriter sitr ses pas, rebrousser chemin;
Ajeose, umrcher à reculons;
Ajeiabok,o, être porté en arrière par te courant;
Ajeiac,ï, être pottssé en arrière par k relit;
Ajetakoko, reculer d’ici, pas;
Ajebwie, rainer;
Nînd ajena,je k re,tds, remets, restitue;
Nind ajenamawa,je ttci restitue, je lui rends;
Nind ajebina,je le tire en arrière;
Nind ajewina,je te ramène, le reconduis;
Nind ajekandina,je k recude, le pousse en arrière.
«Tepwe, o ki-ikowan, o ke acewinatc Anicinapekak. C’est vrai, se font-ils dire,
ils vont te ramener chez les Indiens.» (LES INVASIONS 1, V. 21-22)
AC,I, être... par le vent;
Kandac,i, être pottssé par te veitt;
Pitac,i, être poussé par le vent, venir à la voile;
Animac,i, s’en alter à la voile [..]
Minwac,i, avoir boit vent;
Ta pi mïnwacîwak, ils auront boit vent pour venir [...]
Mi ka-ci niminawemak, Kinonce. Mach. Nikarno. Ka mokociwesin. Voici que
Brochet s’en atta. Ii est poussé par le vent. Il duimute. I! ne raine pas. (KINONCE,
V 8-9)
ACI ! interjection d’étonnement, de répulsion d’horreur, de dégoût,
vi
d’impatience’
Aci ! Wekonen otci icinotc ?! À la fin / Qu’est-ce qui apparaît ainsi ?»
(IUNONCE 23-24)
ACITC, avec, et;
Mitaswi acïtc pejik, dix et un, onze;
Acitcîn, mets tes enseiizbk, mêle-les [....1
«Ashidj (particle) also; as well; and; in addition» (McGregor 1987: 52)
[aussi, aussi bleui, et, te plus, eut outre J
O kikîwacikôn ocan {.. .1 o-tcotcoman acitc o-tataman, Il est deventu
orpÏtelln de mère et de père (TCAKAPEC 1 V. 29)
Acitc, O ki matakackiton, tci Misape, En outre, il afait de la magie, te
grand Misabe. (TCAKAPEC 1 V. 72-73)
Sikwanoki pan ka ta-warnawatcin anicinapen jc enta-kikenamawatcin. C’était
au printemps qu’ils allaient voir les proches et aussi prendre des utotuvelles, (LES
INVASIONS, V. 12 1-122)
ACITE—, AJITE—, en sens contraire, en travers:
Ajiteiatik, bois croisé, croix;
Nind ajitekawa,je te croise en clteiiziit;
Ajitenikeni, il a tes bras croisés, II se croise les bras [... I
Alitewe, répliquer, contredire;
Kon kackitosin kitci acitewetc. Ii n’est pas capable de rpLiqtter. (KINONCE, V.
99)
Kawin ajitemiekekon ki nikihigowak, ne raisoutnez pas â vos parents (sic);
Ajitekonesi, oiseau ait bec croisé, (cross-bïll, c:trvirostra caiwdensis.)
G PAPA (dci et là, au hasard») + ACITON obstacle:
«Eka atenikonokopan papaciton?» «N’y avait-il pas quelque obstacle?»
(Kinonce, V. 27)
Cuoq ajoute cette note : ACI se place devant certains mots et quelques fois s’y incorpore : aci madjinak
ô ciel ! qttoi ! est-il possible!
Aciwiias, ô ta mauvaises ‘iande
Acikikons,fi du poisson ! il est pourri !
Acjwekwen (pour aci awekwen) ô que ! est-ce... [...]
VII
ACKWESE, terme explétif inconnu des dictionnaires qui signifierait quelque
chose comme «approche un peu !>.
<Akwese ! Pican ! otinan. Id ka wapatin tac [...J » «Approcite un peu! Viens / lui
dit-il. Je vais t’en faire voir /.. .1» (AYACAWE, V. 65-66)
ACOK, AJOK, de l’un à l’autre:
Ajok iji, il va de t’ttit à l’autre;
Ajok ainabi, II regarde tantôt ici et ta;ztôt là;
Ajoke, passer d’itn côté à t’attire ait moyen d’iut polit, d’un arbre incliné,
d’une pièce de bois.
Ajokan, pont, ce sur quoi l’on passe d’un côté à l’autre j...]
Ki wapatan Îî, ka ocitcikatek acokan. Je l’ai vu lui, qui u construit un (le
singulier dissimule ici un sujet pluriel) (LES INVASIONS, V. 55)
AHITSIN, souvent. Terme aussi employé dans les expressions signifiant
«combien de fois...!, tant de Ibis... !»
Àt-IINDAsl -(ADV) -OFfE, \IANY Tt\IIES;
ÀHI\DASO -(ADJ.)
- MÀNY: SEVERAL [...] (McGregor 1987: 20)
«Ah !, ikito, comic, ahitsin ni ki pi-cinan.» Kon tesi. Alt ! dit k’ vieux. Tant de
fQjj’ai eu la même vision !» Ce n’était pas [vrai]. AYACAWE, V. 63)
AIA, N, lui, eLle, eux, elles
individu (se dit des hommes et des animaux, sans distinction de
sexe; s’applique même à tous les objets du genre animé [...
Kitcia aiaa, graitd individu;
Mïno aiaa, bon sttjet r...]
Kete aïaa, ttn vieux, une vieille ;
Ocki aiaa, ttn jeitite, une jeune [..]
[...] mikotc pokonikehatcin pecik afan [...j, à t’insta,tt même, il titi casse tin
bras à l’une de celles-là [...] (TCAKAPEC f, V. 50)
Ici matwesinese, aïa, kôn. Là il entend te bruit de glissement qui se fait sur
la tteige. (MIKISI 1, V. 74-75)
O Ce monème semble aussi jouer le rôle d’un pronom relatif en correspondant
implicitement (par sa position) au pronom français «dont» quand il introduit une
proposition relative (cf. Belcourt 1839: 66):
VIII
Awi, Teakapec, mane o kî-pi nisan, aa tci kinoekwasitc, ala tci kino
ekwasitc. Liti, Tcakapec, il y en a pÏusieitrs qu’il a tués, doitt cet individu qui est
très grand (TCAKAPEC 1 V. 1)
•AÎ •AI, animal de quelqu’un, ne se dit guère que du chien;
Nind ai, mou chien ;
Ot aian, son citien;
Nind aiak, mites chiens;
Nind aiensak, ittes petits chieuts.
Etf, ava, win, ot—aïn Ayacawe eci ikito animoc «Wow ! wow ! wow !> [...j Là-
bas, lui, le chie,z d’Avacawe, ii dit : «Ouah ! ouah J oualz J» [...J (AYACAWE,
V. 48-49)
AIA, être exister;
Kakike aiawin, t’éterutité, ta vie éternelle;
Aiatok ondaje cikak, il y o probablement ici tine bête puante;
Mino aia, ka minoaiasi, ii est bien, it n’est pas bieut.
Weckatc meka ni-t-otci-n-aiapan ! Autrefois, je venais au inonde ! (C’est il y a
bien longtemps, daits une atitre époque, cjite je venais à être, à rexistence) (LES
INVASIONS, V. 55)
AIAA...., en appuyant sur la dernïère syllabe [...J On se sert de ce mot,
en te répétant même plusieurs fois, quand on ne peut se rappeller le
nom d’une personne;
Awenen? —Aia...., aiaa, qiti est-ce? —C’est..., c’est.... [...]
AIAMIHA,N, [verbe TRANSITIF animé) AIAML4, E,2 prier, être de la prière;
Eiamiadjïk, les priants, les Chrétiens;
Eiamiasigok, tes nout-priants, tes payens [..]
Aiamiewin, la prière, la religion;
Matci aiamiewin, mau valse religioit, hérésie, secte [locution sans
doute forgée par les missionnaires);
«Nikamotan kekon j -t-aiarn ihek ki tci wi sinihek», iki ti konapan. Chantec quelqute
chose en priant pour manger», me disait-il. (LES INVASIONS, V. 107)
2 Cuoq ajoute cette note : «C’est le fréquentatif de A\llA, ‘erbc qui correspond exactement à orare des
Latins, l’un et l’autre ayant pour origine le jeu de la bouche, os, oris; —am--- [voir ce monèmeJ [.1»
(Cuoq 1886: 20)
ix
O Les syntagmes formés sur la base du radical aiami— partageraient
effectivement avec lorare des Latins quelques significations (voir la note précédente),
mais il en est d’autres que n’a pas mentionnées Cuoq. Dans certains cas, en effet, son
emploi semble signifier «parler»3., et cela en fonction d’un contexte qui n’est pas
nécessairement hiératique, bien que ce soit en conservant parfois le sens d’implorer ou
de prier, mais il s’agirait alors d’implorer ou de prier en s’adressant à un interlocuteur
tangible et non pas nécessairement en s’adressant à une divinité:
Mic koni enatcin, eci alamiatcin, koni kitci kikosan «Kasin
pîkocacakwarniciken, C’est alors, sans doute, qu’il liii dii, qu’il le p, peut-être,
le gros poisson fde ceci] :cNe tue mets pas cii pièces ni ite tue mâche f...]»
(TCAKAPEC 1 V. 13 1-132)
Tci kinec, o ki aiamihawan, Anicinapek. Très loitgtemps, tes Indiens ont parlé.
(LES INVASIONS 1, V. 30-3 1)
AIAMIHA, [verbe animé INTRANsITIF], AIAMIE, il prie, il est en prière, ït est du
nombre des priants, il adore te vrai dieu, II est chrétien.
O Comme on peut le déduire de la note qui suit et des exemples donnés ci-bas, tes
locutions présentant la terminaison en -e auraient été forgées par les missionnaires pour
«christianiser» les notions paienues que l’on se faisait de la prière. Aujourd’hui, ce verbe
signifie effectivementJaire la prière chréiienne.
Telles sont tes significations de cette 3ème pers, du y. AIAMIA, quand elle est
isolée; mais si on joint alainie à d’autres mots, comme ont fait les premiers
missionnaires3, alors il se traduira tout autrement, et en diverses manières,
suivant les différents cas, ainsi
Aiamie-masinïgan, livre de prières;
Aiamie-mikiwam, ittaison de prières, domus orationis, église [... I
Aïamie-minan, graines de la prière, grains bénits, c’est-à-dire citapetet [..]
Aiamie-pakwejigan, paiit bénit [...]
Aiamie-pakïtinikan, offrande ; dîme [...]
O Verbe animé intansitif (modèle MATCA)
ORARE : «1. Prononcer une formule religieuse, prier : Orare deos. 2. Parler : Orare pro se. Parler pour
soi. 3. Plaider : Orare causant. 4. Prier, implorer : Orare cliquent. Oro (te). je t’en prie. Ïtlud te oro ut
(ne)... je te demande de (de ne pas...) Orare cliquent aicvitia. Demander des secours à qqun. Orare
auxilium ad bettun,. Demander du secours pour ta guerre.» (omecque et Caut 1959 : 333)
C’était pour [les premiers missionnaires] une nécessité d’agir de la sorte ils eurent à tirer de l’ordre
profane bien des mots, afin de les consacrer au langage de la religion, et c’est ce qu’ils oiit fait au moeti
du mot aiamie dont la valeur propre est d’ajouter une idée religieuse [chrétienne] aux différents mots
devant lesquels il est placé.
XKena kotc i pwa maci eiamihaniwak apine, kotc, aia, matakackitowin ka pi
tovâkwen, Tous, vraiment, avant gîte l’oit prie, ils faisaient continuellemnemit du
prodigieux [...J (Tcakapec 1 V. 76-77) (le verbe est ci affecté par la mutation de
la première voyelle)
Ail (pi. aiïn) chose, objet de genre inanimé; (V. AIAA)
Kete aiin, des vieilleries;
Ocki ail, objet neuf, nouveau;
Alins [aiic], petit objet, menue chose;
Aiïwic, ...an, objet saits va!eitr, chose vile;
Aliam an, chose de quetqu’tcit, bagage;
Nînd aiïman, mes hardes, mes effets.
AISAWE, personne vile, de rien, vaurien. Plusieurs prononcent Aicawe.
AJAWEYÀGONIDSHI, dragon lly
shàweyàgodshi - (n. an.) idem
—AK, manche, broche ; bois ; hampe
Mokomanak, ittanche de couteau;
Abwanak, broche à rôtir, (broche de cuisine);
Akimak, bois de raquette (V. AKIM)
Anîtiak, hampe de dard, de lance;
Tcïcaïpingwanak, mitanche de balai.
—AK—, forêt, arbre, bois, substance ligneuse:
Kipakwa, épaisse forêt;
Ockakwa, forêt dejettites arbres;
Tcik akwa, près de la forêt I...]
AKA, voir AKAC.
AKAC, probablement une contraction de NANAGATC, de point en point,
sans rien omeftre;
Ka nanagatc nïngat ikitosi, kakam ningat ikit, je mie k dirai pas dans les
détails, je te dirai cii ctbrégé;
Nanagatoaj, sttis bien ses traces, suis le bien exactement.
O pakinawan Jça. il t’emporte sur lui sur ce poiitî [il remporte cette manche de la
joute]. (KINONCE, V. 111-112)
O kikeniman akc ici kitci nisatcin, Il sait dans les détails conunent les liter.
(MIKISI 1, V. 51-52)
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O nikamotanapan aka ko o mitcimim e wisinitc. Il chantait minutieusement la
nourriture qu’il mangeai!. (LES INVASIONS, V. 100)
«Mi wetî, ici kwik», inakeni, akac e witciwakenitc. «C’est là-bas, tout droit», titi
dit-oit, cependant qit ‘ii est accompagné de point en point [étape par é tape]
(MIIUSI 1, V. 126)
G AKAC, suivi de ?IIN,A (abréviation de MINAWATC [«de nouveau»], semble
signifier «plus précisément encore» en anticipant une proposition qui complétera le sens
de ce que l’on vient de dire:
«Pîcan sa panima nokonison», otikon. Akac mina : «Âtik ni Id nisa», otikôn.
«Viens donc d’abord chercher le gibier», titi dit-on. Et, pttts précisément, encore
«J’ai tué un cariboit», lui dit-on. (MIKISI 1. V. 101—102)
Atitok teson tana panapokwak... Niciwapokwak içac enta-wapatamowâtc wacià.
Je ne sais pas comblen ii y en a là qui circittent... Il sont deux, préciséntent, qui
essaient de retouver leurs huttes. (AMIK. V. 25)
Voir AXAS—, qui est peut-être dérivé (avec AKAC—) d’un monème dépendant
qui serait AKA— (qui véhiculerait dans tous les syntagmes recensés ici le sens
de l’expression «par le
menu»):
AKA ENIK. à tottt le moitis
Matakackiton aka enik, Kinonce, Ii fait de ici magie, à tout te moins, Brochet.
(KINONCE, V. 25)
AKAS—, petit [par la taille], en petit nombre;
Nind agasinomin, nous sommes peu nombreux;
Agasinowak niinawisîk, les nôtres, ceux de notre nation sont en petit nombre
Agasakamikang, sur icite petite étendtte de terre;
Agasamisate, avoir tut petit ventre;
Agasindipe, avoir une petite tête;
Agasitoneia obotci, k gouiot de la bouteille est étroit;
Agasabigisi sesap, te fit estfin;
Agasabikisi opwagan, te calumet (de pierre oit de ntétat) estfin [..]
Agasikoj, apetisse-te, amincis-le;
Nind agasikawaja,je l’amincis avec la hache [...J
Au sens de «menu» et avec un Ici au lieu d’un isis
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«Adj. Être petit, de peu d’te,idue, agacinj-i ; agacininjic-i agacinônjic-i
[...J agac-i (peu usité) (Lemoine 1911, entrée «petit»)
O ‘vapatan pikokan, kitci akacenôca pïkokan, D’abord, il voit un tipi, un tipi qui
est très petit. (MIIUSI 1, V. $0-$1), (genre inanimé).
[...J nitam, ka anicinapecic. Ek tci akaceciwak [...] En premier, il arriva chez
le(s) petit(s) Indien(s). Ce sont ceux qui sont très petits f...] (MIKISI Ï, V. 7$-
79) (AKAC + EC [diminutif] + ï [euphonique] + \VAK [désinence verbale]),
(genre animé).
O kitci kicikaman, apinotcic, tac, ka akacecitc. Un enfant le regarde très
fixement alors, lequel est très pÏLî. (MIKISI 1, V. 94-95).
AKAW—, à faux inutilement.
Akawis,î, être àfattx, c’est-à-dïre avoir perdu soit teittps;
Nind akawïcka, j’ai marchdàfaux, j’y aï été inutilement;
Nïnd akawiton,je t’aifaitàfaux,je n’ai pas réussi;
Akawita, travailler pour rieit, sans profit;
Akawatis,i, être un peit ti,itbr, n’avoir pas la tête solide [...]
AKAW—, à couvert, à l’abri:
Akawate, à couvert de ta chaleur;
Akawatik ani iji, il va à cottvert des arbres [...]




Akawatecim,o, être à t’ombre, se mettre à l’ombre;
Akawateckam, jeter de l’ombre, intercepter les rayons de la lumière;
Kit akawateckamamw, tu me jettes dc t’ontbre, tu es devaitt ilion jour ;
Akawatekicinok mitikok, tes arbres donneitt de t’ombre;
Akawatecka, ily a de t’oittbrage, c’est ombragé;
Akawatesin mikiwam, lit maison doitmie de t’Ombre;
Akawatese anakwat kijiasing, la ituée poussée par le vent projette soit ombre
mou vante ;
[...j apita enitetc, mikotc apitakam, ici otci piwakatese e piponintcln Ici mikisin,
[...] il est à moitié chenuimi, tout juste au tniiieu, là, lorsque te grand aigle arrive
pour se poser en pro/etant sou ombre.
(MIKISI 1, V. 12-13)
Akawatesibo omimi, te pigeon fait de t’ombre en volant [..]
Akawanak, à l’abri derrière l’île [...]
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AKAW—, en haut, de haut, sur;
Akawab,i, voir de lunit, être en vedette;
Ekawabïtc, qui veille, stirveite, est inspecteur, surveillant, sentinelle
Nind akawabamak kekinohamawindjik,je sit veille les écoliers;
Tci manitocik tci kamik ka wentcitikewatc, mic mi ka akawamatcin. Les grosses
bestioles, celles qui proviennenLde l’océan, ce sont elles gjt’il surveille d’en hcmî.
(Tcakapec 1 V. 16$-169)
Nond akawabandan aki,j’explore k terrain.
AKAWI, successivement, l’un après l’autre
—AKE, monème lexical affixé à certains verbes neutres pour indiquer l’objet
dont on se sert, Ïequet semble pouvoir être nommé avant ou après après le verbe.
«a) Si le verbe de termine para, on ne fait qu’ajouter —ke
«Ex. : Ni sakaswa: je fume , Ni sakwasake opwakan: je flanc «avec une
pipe.
«b) Si le verbe neutre se termine par une autre voyelle que a, cette «voyelle
diparaît et on ajoute —ake.
«Ex. [...J Ni minikwe : je bois ; Ni Minikwake piwapikoc : je bois «avec
une boîte de fer-blanc.» (Durnouchel 1942: 75)
Tana, kitci mikisi [...J ka otci pisakwenitc wakoket e pakitewanitcin.ake, Le
grand aigle [...J dès qtt’it sort ta tête, [l’homme] le frappe ait moyen d’une
hache. (MIKISI 1, V. 57-5$)
Nekwapikake ot eckan acitc, kona, o-pimiwanan, Il se défend qjc son pic à
glace et aussi, petit -êlre, son sac à dos. (Mikisi 1, V. 23)
AKI, terre; pays, contrée; sol ; ferme; poussière [...J
Akiw,i, être terrre, poussière;
Akiwan eta ni iaw, mon corps n’est que terre, je ne suis que poussière;
Pon akiwang, qtwmtd la terre cessera d’être, à la fin du monde;
Andakï, changer de pays;
Akîng, sur ta terre;
Akïwikamik, hutte de terre, hutte sous terre,
Nind aki ni wi atawen,je veux vendre mua terre [...J
Mane tac conia o ki rnatcitonawa orna, anicinape-wakikak. Ils ont rapporté
beczucots’p d’argent d’ici, de la terre indienne. (LES INVASIONS Y, V 5 1-52)
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Aki kak, mousse:
O Id nit-warnan, akikak, cakweciwan e pasitc. ii u vu, sur la mousse, ttne peau de
vison qtd séchait. (AYACAWE, V. 54)
Ka kanake orna takosînokopan mikiwam ka-kwakamik, ka-kwakaki. il n’y avait
pas le moindrement de maisons qui aient longé les lacs, qui se soient étendues
sur la terre. (LES INVASIONS 1, V. 56-57)
AKIK, ...ok, chaudière; [nom animé]
Akikoc, mauvaise chaudière [...J
Akïkokpinagan, seau [... I
«Akik. Kettie; pÏ.-og. Probably denved from aki, as the ancient Abongenes made
their ketties of earth. {...] (Bamga 1992 [1880] : 24 bis)
[...] o kitci pikotci-w-akikom, son gros chaudron ventru [...J
(TCAKAPEC 1. V. 98)
Kek ok e nikamonitcin ot akikom aweti kokom, À la fin, lorsque le chaudron de
la vieille chante f...] (TCAKAPEC 1 V. 111)
AKIM, ...AK, raquette.
Acitc ot akiman, kon kona o-ta-pakacensinokopan [...1 Ses raquettes aussi, ii ne
tes aurait pas fait tomber f...] (MIKISI 1, V. 14-15) (la terminaison en à
s’explique du fait que le mot est ici à l’obviatif et au pluriel)
—AKIS,O, être... par la chaleur du feu;
Miwakis,o, être chassé par lii chaleur;
Kinipakis,o, s’embraser vite, brûler vite;
Tel miwakiso enta-twatcin sa kitci kitanakwanatcin, Il est fortement pçjsséar
la chialeur (clii soleil) alors qu’il tente d’agir pour te déprendre du collet.
(TCAKABEC 1 V. 15-16)
AKITO, (AKIDO, il guette [Durnont 1999: 4]), AKANDO, faire le guet ; être en
embuscade;
Akandowinini, sentimzetk; sergent de police [...J
Ekandodjik, ceux quifont le guet, qui sont einbttsqttés.
Mic aa nôkôrn wêti, cci aldtotc [..] tci karnik, C’est ainsi qite, titi, aujourci’Iuti
encore, ilfait le guet ï...] sur l’océan f...]
(TACAKAPEC 1 V. 161)
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AKO (1), souvent, ordinairement, d’ordinaire, habituellement (après un
verbe au mode de t’ïndicatïf
Minikwe ako, il a coutume de boire
Kiwackwebi ako, it est sujet à s’enivrer [..]
Kokocwinin ni midjin ako, patakan gaie ni midjinan ako,je timiige
Itabittwlleittent du tard, je uwuge aussi des patates Iwbihtette,iteitt.
G Se rencontre après MEC au sens de souvent, régulièrement:
Miç tepwe, e sakak..., C’est souvent, vraiment, qt’il sort f...] (TCAKAPEC
1 V. 65)
Kek tac, mie, îî, ako, tac ima, cnenimatcin [... À ta fin, souvent, lui, il imagine
[...] (MAKWA, V. 5)
AKO (2), depuis que, tant que (avant un verbe au subjonctif)
Ket ako pimatïsân, tant que je vivrai;
Ka ako pon pimatisitc acaie kekat nijo pipon, depuis qu’il a cessé de vivre,
voilà bientôt deux alis;
Eko pimatîsieg, depuis qite vous vivez, depuis votre naissance [...1
Eko madjidjiwang, à l’entrée du rapide;
Eko tikweiak, à la sottrce de ta rivière;
«Ke-t-ako waseiatc kisis, ke-t-ako rnitciwak pawatik, ki ka witokawikowa»,
okinan [...J «Tant que brillera le soleil, tant que l’eau coulera dans le rapide,
voits serez aidés», a-t-Ii dit f...] (LES INVASIONS 1, V. 34-36)
AKO—, de, à l’étendue de, jusqu’à, tout le long;
Akopwmwan, d’où oit lance des flèches, bastion, redoute, cïtadelle
Vasa nin akwab,je vois de l-obi;
Ni kitcïbizoning, ni kwganing nind akopï, j’ai de l’eau jttsqu’à la ceinture,
jusqu’au cou ;
Ekonikeiân, ekokateîan, tout k loitg de mon bras, de ntajainbe;
Akokwas,o, coudre tout te tong, faire une bordure;
Nind akokwatan ni wiwakwan,je couds une bordure à mon bonnet f...]
Akotoskwan, longueur duc coude, coudée;
Nisomitana ekotoskwaning, de 30 coitdées.
Ka kanake orna takosinokopan mikiwam ka-kwakarnik, ka-kwakaki. II ti’v avait
pas le moindrement de maisons gîti aient longé les !aç, qui se soient étendues
sur la terre. (LES IN VASIONS Ï, V. 56-57)
AKOC, AGOJ, pends-le, suspends-le
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Nî(n)d agona akïk,je suspends la chaudière [..]
Agodjin akik, la chaudière pend à la créittaitère [..J
Agoton ondaje ki wiwakwan, suspendez ici votre chapeau;
Minotc, o-nikonan, oïti, ka ic-akotonitcin, win, ot-acikan, mi iena ka
pinakakwak, win, ii, ot-acikan. Là où son gendre, lui, a suspendu ses bas, Itti,
voici qu’il tes met à bas avec un bâton, ses bas. (KINONCE, V. 6 1-62)
Tabasagodjin, okwagoj, elle est trop bas, élève-là;
Agonakwens [Agonakwesis], lii petitefemme dit sacrflce5;
Agonitis,o, se peitdre;
Agodjiwanan, potence [...]
O mitikwabi ici manakotcin, au tnovez de son arc, il le sottiève et te stuspenci
(TCAKAPEC 1 V. 46)
Tci mi akotcik ! Le voilà bien suspendu I [en suspension dans les airs, entre les
griffes d’un aiglel (MIKISI 1, V. 17)
PIEGE. [...J akôtaw genre animé (au lièvre). (Lernoine 1911)
AXoT0, ii tend des filets (Dumont et Dumont 1985: 25):
«Ah ! Ikito, ni-t-akotonapan, wetî, Ah I dit-il, je posais des collets là-bas.»
(TCAKAPEC 1 V. 11)
AKOM,O, être sur l’eau en canot;
Aiakom,o, être flottant sur un canot;
kîwekomo, il retottrue (en parlant de qqn qui est en canot)
Akomowewebinapi, il pêche en canot.
«I am fishing with a hook in a canoe or boat, itind agomôwewebanâbi.» (Baraga
1880: 103)
Ka ta awekwenitok kotc ke monapinanawak. Je tie saitrais dire qtti pêchera à la
ligne en canot. (KINONCE, V. 125) (comme cela arrive si souvent dans le
dialecte de Kitcisakik, il semble y avoir aphérèse [suppression de AKO—, mais




5Cuoq ajoute cette note : C’était avant l’introduction du christianisme, une jeune fille que l’on plaçait sur
une estrade élevée pour l’offrir au Dieu de la guerre, et obtenir sa protection dans une expédition militaire.
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Akosikan,...ak, malade, personne malade [... J
Akosimikiwam, hôpital, hôtel-Dieu [...J
Nind akosïn ni tcikwan, j’ai uwtà la tête;
Nind akosïnan nï katan,j’ai mat auxjambes [...]
[...] kicokwepiso [...j Akosi. Tewikwe. [..j ii se couvre ta tête pottr la chaleur
T..] Il est malade. Il a mal à la tête. (KINONCE, V. 41)
AKOTIN, flotter (en parlant de qq. chose d’inanimé) (voir Dumont 1999: 3)
Kek, wabatan kekon aïakotinik, Finalement ii voit quelque chose
(d’inanimé) qui flotte sur l’eatt (TCAKAPEC 1 V. 139)
AKWA, interjection qui signifie attention ! gare!
Akwa ni dada!, Attention à mon père I (TCAKAPEC 1 V. 83)
xviii
AKWA—, AGWA, racine qui exprime t’idée de tirer de dedans, extraire,
mettre dehors [signifie aussi, par extension, débarquerj
Nind agwawa pakwejigan,je tire le pain dit four;
Agwapo, tirer à manger (tirer soit du buffet, soit de la chaudière, soit du
plat) [...]
Agwata = agwabita, sortir de l’eau, sortir dit bain.
DEBARQUER. — FAIRE SORTIR D’UN BATEAU OU VEHICULE, agwahan [...Ï (LEM0INE
1911)
O ki akwacimawan Anicinapekak, etî, Kopek [...1 lis l’ont débarqité, là-bas, à
Qttébec f...] (LES INVASIONS 1, V. 22-23)
OTti, ockine, ka nasipikawatcin, mi eci akwahatc. Lui, le jeune homme, qitand ils
vinrent l’aborder, voici qu’il débarque. (LES INVASIONS 1, V. 26-27)
AKWACIM, AGWACIM, tire le de l’eau, par exteitsioit, sauve-le, délivre-le,
tire-le d’une mauvaise situation
Inenindamogoban Egwaciminang 2 ickoteng ningat agwacimak anicinabek,
Notre Sauveur pensait : je tirerai tes hoinuuues dtt feu;
Ki pangicin opwagan niping, ickoteng, agwacim;
Kî pangîsîn mokoman, agwasiton, le calumet est tombé dans l’eau, dans le
feu, retire-te; te couteau (y) est tombé, retire-le [...]
AKWAAM, gagner le rÏvage ; s’approcher du rivage (se dit du poisson);
Akwaiacka, tes vaguesfrappent k rivage;
Akwapite ickote-tciman, te bateau-à-vapeur s’approche dit rivage;
Akwaiac,i, gagner te rivage à la voile [...]
Akwaote mîkwam, la glace refonte;
Ekwaîatakadjik, ceux qui vont ait rivage à ki nage.
kitci kikosan, e akwaamicinakenitc [...], te gros poisson, [voici! qu’il est ramené
au rivaçe, à terre [...J (TCAKAPEC 1 V. 141)
Mi tac etî, rnanitcoc, aya, ecinakositc. Ki pî-akwaata. Alors utuue bestiole apparfit
[et] elle vint gagner le rivage. (Ayacawe V. 6)
AKWANT, AGWANI, être couvert;
Awibicin ket agwaniân, prête-moi de qttoi une couvrir [...]
Nind [Ni-d-j agwanahotis,je une couvre;
Agwanikwehotis,o, se couvrir la tête;
Agwanagan...an, écorce dont on se sert pour couvrïr une cabane, un
cercueil
Agwanakate, c’est coutvert d’ut,ue écorce [... I
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Agwanapakwas,o, se mettre à couvert, se mettre à l’abri sotcs te toît;
Agwanaboweigan, couvercle de marmite • de cimudière;
Otagwanipisan, arc-en-ciel , litt. il (le Manitou) couvre la phtie d’iut
inaitteau.
Apin, kena, wetf, eci akwanisenik tana ka ici taciketc, C’est sur place qjl
recouvre complètement le lieu où il habite, (TCAKAPEC 1 V. 70)
Modèle TAGOCIN.
AKWASI (akwa), être de telle hauteur, longueur:
Anin akozitc? —Mi ekozitc... Quelle est sa ltcttttettr? — Il est de cette hauteur
(en montrant avec la main);
Nano sit akozi, sa taille est de cinq pieds [...]
Anin ekwak? — Nictana taso sit akwa, Coinmeizt est-ce long? — C’est tong
dc 20 pieds;
[...j osow, atitik enakwakwan; osow, ickwatem kotc ka enakwak, je ne
saurais dire de quelle iongueur est la quette; d’une porte sans doute,
elle a ta hautettr. (TCAKAPEC 1, V. 60-6 1)
Akwakosi, il (l’arbre) a telle hauteur;
...cikwâtik ka inâkaniwâtc, mi ekwasikopan [...], celui qu’on appelle le pin, t
de cette hauteur qu’il était [...] (TCAKAPEC I V. 25)
Akwabikat, il (un objet de métal) est de telle dimension r...]
Mi ekwasitc, ii est grand comme ça [le nain indien] ((MIKISI 1, V. 94)
—AKWE, être (en parlant du soleil)
Onbakwe, il est haut, élevé, (il est à son midi);
Abitonbakwe, il est à i,toitié élevé, au quart de sa course;
Atciftawakwe, il dépasse le milieu de sa course, n’est plus à son midi, est dans
son déclin [....]
Kisison, tana atitok apitakwemok ecakopanen [...] Le soleil, alors,
je ne sattrais dire à qtteile hautettr il passait [...J (TCAKAPEC V 1, 13)
(Il semble que nous soyons en présence d’un syntagme verbal affecté par une
modalité du «locatif que l’on emploie pour marquer un temps passé» [—mok], si
tant est que la langue algonquine permettrait au narrateur de laisser entendre que
le soleil pouvait passer à une autre hauteur dans ces temps reculés (d’ailleurs, le
verbe suivant est conjugué à l’imparfait dit «éloigné»). Sur cet emploi
grammatical du locatif, voir Brouillard et Dumont-Anichinapeo 1987: 20
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AKWINDJIM, mets-le dans l’eau, fais-le tremper;
Akwindjin, être dans l’eau, y tremper;
Akwindjonagan, liège d’une ligne à pêcher.
Mic j iena ka ici ot akik akwintcin, C’est à ce moment là qu’eue t’immerge dans
l’eau de son chaudron (TCAKAPEC 1 V. 104-105)
—AM, jeu de la bouche, des dents:
Ni takwama,je le saisis avec la boitche, avec les dents, je le mords;
Ni pakitama,je te tâche de iiw boutche;
Ni packama,je k crève avec les dents;
O packaman ikwan, il croqtte im pou.
AMIK, OK, castor (amikon, à l’obviati{)
Amikozo, queue de castor;
Amikopiwai, poil de castor )...]
Amikwandak, espèce de cyprès, épinette blaitclte;
Amikwaj, trou conduisant à hi loge dtc castor;
Amikocip, espèce de canard;
Amikwakîs,i, teitir dit castor, vivre à ta manière des castors;
Emikwawakisingin, commeftraient les castors.
[...] wikipakawecljin amikon [...Ï, avant d’enfrrmner le castor f...]
(TCAKAPEC 1 V. 3$)
«Mikatihamiketan. O ka kokinanikôn tac». faisons-te se battre contre le
castor. Il sera plongé alors (il sera entraîné au fond de l’eau).
(TCAKAPEC 1, V. 42)
E pakopikwackwanitc, mi kewin eci amikowitc, Alors qu’il plonge, le voici lui
aussi qui est nui castor. qui devient un castor] (AMIK, V. 10)
Anicinape, tana, enta-rnikwetc, L’homme, là, il chercÏi.e du castor (AMIK, V. 23-
24) Voir NOTCIH—, pour des formes synonymiques.
—AMO, chemin, route;
Minwamo, k chemin est bon ;
Ki mînwamodjikate, on ci fait ttn beau ciwinin;
Pitamo, k chemin vieitt par ici, conduit ici
Andi enamok mïkan ? Où conduit de chemin?
Moniang inamo, c’est k roitte de Montréat;
Wakwing enamok, k chemin du ciel [...]
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Apïtc ka micmotcikatek ickote-tapan, kaki maci ni ki nipawipan [...J
À l’époque où arriva te chemin de fer [littéralement: où ton fit arriver-construire
le chemin des locomotives], je ne m’e’tais pas encore mariée [.] (LES
INVASIONS 1, V. M-65)
AMW, AMV, mange-le, (ce verbe ne reçoit que des noms de choses animées
ou censées telles)
Nïnd amwa kikons, pakwejigan,je mange du poisson, du pain;
Nind amwak wabiminak,je mange des pommes;
Amok,o,6 être mangé, c’est à dire avoir tut chancre;
Amogowin, cimiicre, cattcer;
Emogodjik, les personnes atteintes d’un cancer.
Kon-ta-warnaken [...] Ki ka-t-ik [...], Ne va pas voir ï...] lit seras
mangé (par lui) f...] (verbe passif, à l’indicatif) (TCAKAPEC 1 V. 80)
Kawin. inakenî, kitci kikos ke-t-amik (avec mutation de la voyelle initiale)
—Noit, se Jait-it dire, tu seras mangé (par Ïui) f...] (verbe passif, au conjonctif)
(TCAKAPEC 1 V. 125-126)
Ki ta kackito kitci wenintamitc i manewatc awesisak amwakaniwatc ? Serais-Itt
capable de demander des animaux à manger en abondance? (verbe passif, au
conjonctif) (LES INVASIONS, V. 104-1 05)
ANAM—, sous, au fond, en dedans;
Anamaii = anamîng, dessous;
Anamipïng, sotis l’eau, dans l’eau;
Anamisak, soits te plancher;
Anamonak, sous te caitot;
Anamiteh, aufond du coettr;
Anamakamïk, l’enfer, dans l’enfer;
Anamakamikong, dans l’enfer, au fond de l’enfer;
Anamikinje, sous la braise;
Anamipagan, sous te lit;
Anamîtesaon, souts k canapé;
Anamindim, dans t’iuttérieur de Peau, entre deux eaux;
Anamapak, sotts te toit.
Cuoq ajoutc cette note : Nind antwok signifie proprement II me mange, je suis mangé par lui, (satoir par
je iie sais qttel être mystérieux et invisible) kit amok, il (le manitou) te mange ot amogon, il est mangé
par lui (te manitou). De ce verbe passif-retatif on a fait un verbe absolu «amogo» it est mangé, it û un
chancre
xxii
Animocec [..j Id minakeni. O Id monan, animoc, etf, anamik, nac etî,
kitci capockak. Un petit chien [...] lui /it donné. Ii a creusé, le chien, en-dessous,
jusqu’à ce qu’il passe au travers. (AYACAWE, V. 4f-42)
Mic ka etî pakwackanik, octikwan, e Id pikocinik anamik, etî. C’est ainsi qu’elle
s’est morcelée, la tête, qu’elle s’est fracassée en tombant çiIJuzd là-bas.
(KINONCE, V. 37-3$)
Mi ekwak îî, makatewakin, anamintim, atekin. C’est long comme ça; ils soit!
noirs , au fond de l’eau ils sont (11v en a). (IUNONCE, V. 116-117)
—ANAM,O, “aspirer, avoir aspiration, c’est-à-dire attirer l’air avec sa
bouche, attirer l’air dans sa poitrine en ta dilatant:
“Kipwanamo, it u l’aspiration bouchée, c’est-à-dire, it a le canal de
l’aspiration bouché, il n’aspire plus, ii est étouffé, il se noie.” (Thavenet, cité
par Cuoq).
Piskanese pitikamik. Eh! Kena, ka ici kipwanamowasatcin, kena kotc,
mikisicecan. Le frit est pris à l’iïutérieur. Eh ! Toits, là, ils étojtffent par l’effet
Ici chaleur, tous, autant qu’ils en sont, les petits aigles. (MIKISI 1, V. 55-57)
ANAWI, répond assez bien au quidem des Latins, au méit des Grecs, et il
est suivi comme eux, d’une conjonction adversative t...1
Anawi ki tepwe, anic dac onzam kaketin ki ganonak, à ta i’érité, tu as raison,
litais tropfortement ht leur parles [...Ï
«Cependant» (Dumouchel 1942: 128)
«quidem, adv. [...} Sert à mettre en relief un mot par opposition à d’autres. 1,
Certainement, précisénueltt [...J 2 Du moins [...J 3 Mais [....J 4. À Ici vérité [...] 5.
Même [...1>. (Le Dictionnaire latin-français dit baccalauréat, Bomecque et
Caut 1959 : 398)
Anawi, vin, wepoko meka. Mais pourtant, il est réellement emporté par le
courant. (JUNONCE, V. 114)
ANH t oui d’obéissance, de consentement, d’adhésion, en usage
principalement chez les femmes j...]
ANI, cette particule verbale exprime que l’action du verbe commence à se
faire, qu’elle continue à se faire, qu’elle se fera désormais:
Ani nisitotam, il coiniitence à couitprendre;
Anî andijipo, il contnteitce à se rassasier, à s’engraisser;
Ani onagoci, il sefait tard [..]
Ani kika, il sefait vieux;
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Ani nîpo, il s’en va ittottraitt f...]
Kitci kinec, ani kakinike, Pendaitt très longtemps, depuis lors, il se lien! prudent.
(MHUSI 1, V. 3)
Kek iko, ka ani mitcatewatc [...J aïak, mikisicecik [...J, Le temps passant, les
aiglons continuent à grandir [...] (MIKISI 1, V. 3$-39)
Kek ok, tci mane sa Anicinapen o ki pî-waman. finalement, chemin faïsa,tt,
il voit pour de bon beaucoup de gens de son pettpte. (MIKISI 1, V. 114-115)
DORENAVANT. Ani. Tu seras dorénavant heureux. Kigat ani minawas. (Lemoine 1911)
«Orna, ikito, kata kitci sinikan iii kitci matisiwatc Anicinapek {...1 Ici, il sera
dorénavant très difficile de vivre pour les Indiens» (LES INVASIONS 1, V. 71-
72)
ANIC, part. adversative ordinairement suivie de DAC:
Ni niinikwe ako anawï, anic dac kawin wikat ni kiwackwebisi, j’ai l’habitude
de boire, il est vrai, maïs jamais je ne m’enivre.
V. ANAWI.
Kek ok, matwe-matcikotcin pakwana tana, anic tana j pîkoneckanik [...] Au bout
d’un certain temps il entend qu’il tombe au hasard, muais cependant il y ct im trou
[qui lui permet de voiri. (MIKISI 1, V. 71)
ANICINAPE,.. .k, ANICINABE, ce mot a deux sens:
a) Anicinabew,i, être persotute huinaiize
Ij anicinabewitc, eit tant qut’Itouitine , dans son humanité
Anicinabewïwin, humanité, irnttcre httmaine [...]
Tci anicinape, le grand homme (le géant Misabe) (TCAKAPEC 1 V. 25)
b) Anicinabew,ï, être peait-rouge , homme par excellence [...]
Anicinabewîcimowin, daizse des Indiens;
Anicinabemowïn, taitguce des Indieits;
Anicinabewetisîwin, caractère des Indiens
Anicînabewidjikewin, manière defaire, cotctttnw des Sauvages [...J
Le terme ANICINAPE a des significations oppositives et contextuelles qui
ressortissent à ttois — voire même à quatre — plans d’analyses différents 1) il
définit l’homme dans son humanité par opposition au monde animal, c’est l’Homo
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sapiens7; 2) il connote une culture regroupant les peuples parlant une
même langue, l’anicinapemowin, en usage chez les Ojibwas (Ontario, Manitoba),
les Chippewas (États de l’illinois et du Michigan) et les Algonquins; 3) dans une
plus grande extension que la précédente, le terme ANICINAPE inclut de
nombreux peuples du Nord-Est américain apparentés par ta langue et les
coutumes, le concept se recoupant dans une certaine mesure avec celui de
«groupe linguistique et culturel algonquien» qui est employé par les
anthropologues; 4) son emploi tend prendre de nouvelles significations et une
extension grandissante au sein des générations montantes, puisqu’il semble
englober de plus en plus fréquemment l’ensemble des peuples autochtones nord-
américains, définis par opposition aux Européens, aux Africains et aux
Asiatiques qui arrivèrent en Amérique après la venue de Chhstophe Colomb8.
Maia kotc anicinapen ot icinawan, Droit comme un être hitmain, il lui apparaît.
(AMIK, V. 4)
O ki kanawenitan anicinapemowin. Il a conservé [en mémoire] la langtte des
Jndie,ts. (LES INVASIONS 1, V. 37)
Mane tac conia o ki rnatcitonawa oma, anicinape-wakikak. Ils oui rapporté
beaucoup d’argent d’ici, de la terre indienne. (LES INVASIONS 1, V. 51-52)
ANIM—, en souffrance, pénible, difficile, cher, précieux;
Animakamikis,i, avoir du trouble, des difficultés;
Aniinenîndam, être embarassé, inquiet;
Animih,fais-te souffrir, mortifie-le [...1
-
Dans la Grammaire sautteuse du Père Dumouchel, on trouve l’expression it icinac aec la
traduction «mon prochain» (Dumouchel 1942: 29).
8 Comme il est impossible de fixer de façon précise tes valeurs que ce terme véhicule aujourd’hui, ii faut
en évaluer l’extension en fonction du contexte d’énonciation : durant la crise d’Oka de l’été 1990, j’ai
entendu un locuteur algonquin âgé d’une trentaine d’aimées traduire à son vieil oncle un bulletin de
nouvelles qui passait à la radio et où il était bien entendu question des Mohawks. Se sentant solidaire de la
cause défendue par ces derniers, il les désigna en parlant de Nadowek-Anicinabek; or le terme Nadowek
désignait autrefois les Iroquois et tes Hurons, mais ïl fut employé en t’occurencc à la manière d’un
déterminant du nom, comme si le fait d’être Iroquois (ou Huron) était une modalité particulière du fait
d’être AMCINAPE, autrement dit comme si Iroquois et Hurons appartenaient à la catégorie plus inclusive
des Anicinupek, ce dernier terme signifiant alors vraisemblablement pour lui «autochtones» ou
«Amérindiens». L’oncle répéta les mots de son neveu en esquissant un petit sourire et sur un ton qui
laissait entendre que l’expression Lui paraissait bizarre, mais, en même temps, il lui signifiait qu’il
comprenait ce qu’il avait voulu dire (ta valeur «oppositive» du terme AMCINÂPE pouvait en effet se
rapporter à la distinction qu’autrefois elle impliquait plus fortement par rapport aux Iroquois ou aux
Hurons, mais, à partir du moment où te ternie ANICINAPE englobe ces peuples en prenant le sens
d’<autochtone», cette valeur oppositive et distinctive tend à disparaître, et c’est précisément ce que l’oncle
comprenait dans le contexte des événements historiques vécus).
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«Ka, km, ki ka pim-anirnikôsi, Toi, ils ne passeront pas te fluire mat».
(AMIK, V. 31)
Animisi wanina, ii souffre beaucoup;
Animat endotamân, c’est dfflcite, ce qttejefais;
Animisi pakwejigan, k pain est cher I...]
Animanam,o. respirer difficilement;
Animïtagos,i, être important à l’oreille, parler, discourir E... J
ANIMIKI, ONIMIKI, ce mot ne s’emploie qu’au pluriel ; on dit ONIMIKIK
[ANIMIKAK, dans le dialecte inodetie de Kitcisakikj, les tonnerres, et jamais
ONIMIKI t...1
Hiasent Onimikins, Hyaciuttïze Petit-Tonnerre [...]
Ki nondawak-ina onimikik, entends-tu les tonnerres?
Nondagosi onimikik, les tonnerres se font entendre, il tonne.
Acaïe, o notan, aïan, anirnikin, weti, manitcoc, e notakosiwatc, Déjà, la bestiole
eniencÏ les anirniki qui tonnent. (AYACAWE, V. 15-16)
AN1MIKO—, sur la face, la face contre terre, sur le ventre ; l’ouverture en
bas (en parlant d’un vase), sans dessus dessous;
Animikose, tomber ta face contre terre;
Animîkocin, être étendu à plat ventre;
Taci-animikocin, En cet endroit, ii est étendit à plat ventre. (AMIK, V. 33)
Animikon, tourne-le, mets-le la face contre terre (ce mort), mets-là (cette
chaudière, l’ouverture en bas)
Animïkonagane, renverser tes plats, assiettes, les assiettes, les auges;
ANIMOC... AK (ANIMOCAN, à E’obviatif), chien.
Animocak matwe mïkiwak, on eittend aboyer tes chiens ...j
Anirnocec, petit chien.
Mi ako otisakeni. O rnikakôn animocan. il est contintteÏiement arrivé [Il est sur
ses talons]. Il est trouvé par les chiens. (AMIK V. 27)
Anirnocec [...] ki minakeni. O ki monana, anirnoc, etl, anamik, nac et?, kitci
capockak. Un petit chien [...] lui fut dominé. Il a cretisé, te chien, en-dessot’s,
jitsqtt’à ce qu’il passe ait travers. (AYACAWE, V. 41-42)
ANIN? Cette particule interrogative s’emploie quelquefois isolément:
«anin?» quoi? Maïs le plus souvent elle fait partie d’une phrase et la
commence:
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Anin ekiton ? Oue dis-tu?
Anin enditc ? Coittment est-il?
Anin engi ? Qu’y a-t-il? qu’est-ce que c’est?
Anin minikik eko mijakan ? combien de temps y a-t-it qtte tu es arrivé?
Anin ma e ïtitc ki-t-aÏ? Qu’est-ce qu’il a ton chien ? (AYACAWE, V. 51)
Ki kosapitcike, Wickotepan, enta-wenimatcin nin anitek witcinanicinapen. Feic
IVickote a fait une tente tremblante pour demander combien il restait d’Indiens
amis-alliés. (LES INVASIONS, V. 153-154)
ANIS, fille, (terme de parenté, ne pas confondre avec kwesis, qui signifie
petite fille, fillette)




Nit-ânisinan, notre fille (NI excluant la pers. à qui l’on parle)
Kit-ânisinan, notre fille (KI incluant la pers. à qui l’on parle)
Kit-anisaninanik, izos filles (K! incluant la pers. à qui l’on parle)
Kit-anisiwa, voire fille
Ot-âni siwan, Ïet(r fille, leurs filles
Misabe ot-ânisan, tes filles de Misabe (TCAKAPEC 1 V. 39).
Otitaci ot-ânisikak. Il arrive pousse’ par te vent cite: sa fille. (KINONCE, V. 17)
ANKO—, ANGO—, cesser de...
Angonagosi, cesser de paraître, disparaître;
Angwaso kon, la neige disparaît, fondue par le soleil;
Angwabawe, 1t ptitie lii fait disparaître;
Angwate mikan, k chemit ne paraît plus, il n’y a plus trace de chemin
Angoh, détruis-le, fais k disparaître î...]
DEVASTER f...] Il est dévasté, angodjiganiwi [sujet animé] —jikate [sujet
inanimé] (Lemoine)
0-ci-ki ankockanicikatewak aki. 0-ci-ki ankockanitcikonan. Ainsi, ils ont
dévasté la terre. Ils itous détruisent. (LES IN VASIONS 1, V. 41)
ANO—, inutilement, en défaut, en faute, avec déplaisir, dégoût;
Kit ano pohin,je t’ai attendit inutilement;
Nind ano midjin, j’en mange inutileuwut;
Anwenim, trouve-te enfante, désapprouve-le f...]
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Anwenindisowïn, repentir, pénitence, contition;
Anwenindagos,i, être blâiirnbte;
Nind anopwa,je le mange avec dégoût, je n’en aime pas le goût;
Nind anmama,je n’en aime pas l’odeur.




Anonagan = anotagan, employé, député, ambassadeur;
Anotganikwe, ftmme de service;
Anogigos,i, être sur tes rangs pour tin emploi, aspirer à une charge;
Anïs,o, chercher sa vie (se dit des animaux, et par ironie, de l’homme).
«Mi ok oniwan ka anonatcin «Nanta pikwam», o-tinan, C’est cette-là [la
Imtsaraigne] qu’il a employée: «Va le rompre avec tes dents,» lui dit-il. [en
parlant du coller retenant le soleil] (TCAKAPEC I V. 20-2 1)
ANOKI, travailler9; [de nos jours, ce ternie dénote les activités cynégétiques
effectuées avec des pièges ou des coïleLs, mais j’ai aussi entendu l’expression
ANOKI MITIKWAPI, chasser à l’arc, en parlant de la chasse que font les petits
garçons sur les animaux qui sont à leur portée. Le terme ANOKI impliquait peut-
être autrefois l’idée d’une chasse aux animaux capturés à courte distance de la
demeure (disons à moins de six ou sept lieues de marche incluant l’aller et le
retour). En effet, aujourd’hui, ce terme s’applique presque toujours aux activités
de prédation que l’on eftectue sur le terrain de trappe familial (ce qui les
distingue de la chasse à l’orignal par exemple, qui implique que l’on pourchasse
la bête, ou de la chasse outarde qui exige souvent que l’on se déplace à l’extérieur
de ceux-ci, sur les nappes d’eau où elles iront se déposer).
Anoll-kijik, jour ouvrable;
Anokinaniwan, ity o travail, on travaille, c’est jour de travail;
Anokïwikamik, ttelier;
Anokidjigan, ce qu’oit a travaillé, marchandise manufacturée;
Anokïwinini, homme de travail;
Nind anokitawa,je travaille poitr titi [...]
Anokitage, être servitetir, domestique [...]
Inanokï, travailler à
Cuoq ajoute cette note : ANOKI, s’emploie le plus souvent dans le sens de faire ta chasse, parce que la
chasse est le travail des Sauvages
ki ki mino anoki-na 7 as-tu Jais bonne chasse?
Anokiwakan = anokiwaki, terre de chasse:
nin enanokieg ? —Nind anokimin, à quoi travaillez-vous ? — Nous travaillons, c’est-à-dire
nous
sommes chasseurs, notre occupation est la chasse [J]
xxviii
Ki anokiwak kitci wisinawatc. lis oui travaillé fà la chasse] pour ma!tger. (LES
INVASIONS, V. 87-88)
Irna, Val-d’Or, ki anoki marnawi Cimo. win ot-aki, ni-tata. Val-d’Or, ka ki
pikockatenik. Là, à Val-d’or, il a trappé avec Simon, [sur] son terrain, mon père,
à Val-d’Or, en ces lieux dévastés. (LES INVASIONS, V. 146-147)
ANOKWI, ANAKWAT, ON, nuage, nuée
«anakivat, il y a un nuage,
Tel anakwat, te ciel est bien nuageux 1...]» (Lemoine 1911 : entrée
«nuage)>)
Ce verbe semble se terminer en —j, dans le dialecte de Kitcisakik. (V. trans. in. du 1
groupe; y. Brouillard et Anichinapeo: 1987: 114)
Tci pitanokwfnon tac kitci mawînakenitc, De gros nuages viennent alors poitr
qu’il soit éploré (TCAKAPEC 1 V. 57)
[...1 tana ko, wenâkocinik ka kitci pitanokwînik, [...J alors, c’est ce soir-là
qu’avaient passé de gros images (TCAKAPEC 1 V. 120-121)
«Ka na ki wapatasin kitci sakanokwik etî, kitci pitek ?», ikito. «Ne vois-lit pas
sortir tin nuage, qu’il en vieiiî mi rapidement ?», dit—il. (Avacawe, V. 9—10)
ANOTC, se rend de différentes manières: (Y. MANOTC);
Anotc anïcinabe, itit homme dit commun, qui n’a rien d’extraordinaire, un
homme sans distinction, inconnu, te premier venu, n’importe lequel;
Anotc ainatisik, ils vivent saits règle, sans toi;
Anotc keko ningi minik, il nia doimné toute sorte de citoses [...]
Anotc ijibisïwin, conduite déréglée;
Gotc anotc, çà et là, de côté et d’atttre;
Anotc isa gotc nongat ijamÏn, itouts irons n’importe où, quelque part que ce
soit;
Anotc keko taiepwetangik, ceux qui croient toute sorte de choses, les gens
crédules, trop crédules, superstitieux.
O kf-citon anotc ikotc kekon, Il l’a bâti [avecJ toutes sûries de choses. (MIKISI
1, V. 45).
Aïïn, anotc ikotc, moson, o kipipitcisonan. Des choses, n’importe quoi, [comme]
de l’orignal, il a emportées. (MIKISI 1 V. 60-6 1)
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Ni tata ki tacike anotc ikotc, nopimik. Mon père u vécu çà et là, en
forêt. (LES IN VASIONS, V. 109)
ANT— AND—, de nouveau, de rechef, à nouveau, encore, autrement,
différemment;
Andanam,o, respirer, renouveler sa respiration, reprendre haleine;
Andap.i, changer de place;
Andaki, changer de pays j...]
Acawipato antawatcirno. De t’itn à l’antre il va encore. (Le brochet et le doré, V.
1)
ANWI,...n, flèche;
Anwins, petite flèche ;
Kïnwakwanwi, longueflècite.
AP,i, ce verbe ne s’applique qu’aux choses animées ou mises au nombre
des choses animées; il se dit de la place où est la chose et se rend en français
de différentes manières : prendre place, avoir place, s’asseoïr, rester, être, y
être, être à la maison, être logé, &c.
Ki ga tebap, fit auras assez de place;
Cibap,i, rester, pouvoir rester tongtemps assis;
Apin keiabatc, reste, reste encore assis;
«Mi, km, omâ, apin», otikôn. «Toi, reste ici», sejàit-il dire. (AMIK V. 29)
Enapïwatc andi km ij apin, parmi eztx, où est ta place?
Keiabatc pejik api, ily eut n encore tcit à ta maison;
Mitci api cicib, te ca,tardestà terre (il n’est plus dans l’eau); j...]
Api-na k’os ? —Api; kawin apisi, ton père y est-it ? —Il y est; il it’y est pcts
Apinas, place;
Apin kit apinasing, utets-toi à ta place [..]
Apih, pktce-te [...1
Ickwatemik, Ayacawe o-kwisisan pj. Le fils d’Ayacawe se trouve à ta porte.
(AYACAWE, 32-32)
Pecotc pivak kitci rnicikôwâtcin. Tout près [de la porte], elles se mettent en
place pour être touchées. (AYACAWE, V. 34)
«Oh Ki-tataminana mici kîvâckon o ki arnikôn», ot-inan. —Oh Ni-tataminan ka
taci-apitc. «Oit / Votre père a été mangé par le grand goéland, » leur dit-ii. —Oit
! C’est notre père qui est assis là. » (KINONCE, V. 2 1-22)
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AP—, avec adoucissement, assaisonnement, accompagnement;
Apandjïke, assaisonner soit nwnger [..]
Ap— renferme aussî les notions de confort, d’i,tsottciance, d’aise
Apap,i, être assis à soit aise (itou à plate-terre, noit à poil sur tin cheval, itou
sur un siège mc, mais sur tut tapis, un coussin, tcute selle;
Apapiwiit, selle, chaise rembourrée, tapis, coussin, natte;
Tepwe ok matcipanihotc tci sîkiwepickawatcin [...] opime ok ftf, kokom ka ici
pgc, Enjait, il secoue se pour que le contenu !du chaudron] se répande [...] dit
côté où ta vieille se tenait assise (TCAKAPEC 1 V. 116-117)
(voir TES— + API, «être assis au-dessus du sol> [sur une chaise))
Apabowe, mettre dans la chaudière ce qtti doit servir à faire le bottillon, k
potage;
Apabowaj, assaisonite-le;
Apakosike,fttiiter du tabac adouci par tut mélange, adoucir son tabac [...J
Apicimon, lit, litière, literie.’0
Apekwicïmon, oreiller, citevet;
Apatîkwebizon, espèce de baitdeau pour protéger le front de cettx qui porteitt
les colliers de charge [...]
Kitci apocitc tana rnosoweïnan tac titipeki eka kitci wisakicik, Poitr amortir les
chocs [durant le trajet], ii enroule des peaux d’orignal, pour ne pas se faire uuiai
en tombant. (MIKISI 1, V. M-65)
APAT—, ABAT—, utile, qui sert;
Abatis,i, être utile, être employé, servir;
Inabitis,i, être utile, être propre à;
Anin ebatisitc ? — Ka keko ïnabatisi, À quoi ça sert-il?
— Oit s’eut sert pottr
divers utsages;
Minwabatc, c’est ditn boit usage, c’est commode, utile, on s’en sert
commodénment, utilement.
APAIC—, se servir de, faire usage de,
Abadjîh, fais-eut utsage ;
Nind abadjiha pepejikokackwe,je iite sers dit cheval;
Nind abadjiton wakakwet,je une sers de la irnche;
Abadjidjigan, utsteitsile, instrument;
‘° Ctioq ajoute cette note, en citant Thavenet «Ce mot se dit de tout ce que l’on met sous soi pour n’être
pas cotiché sur la dure. Ainsi une paillasse, une coîte, un matelas, une couverture, une peau, du foin, de la
paille, des branches de cèdre, de proche ou de sapin &c, dès qu’on les met sous soi pour être moins
durement couché, sont un apicimon. Dans les bois, on fait litière avec des fougères et des sapinages
«apiciinonikenaniwan.» (Cuoq 1886 : 54)
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Abadjitowïn, l’usage d’une citose, l’action de s’en servir. Voy.
APAT—
Minawatc, o ki minikôn kicatc kena kekon ke-n-apatcitotc [...1 De itouveau, li
ses! fait donner d’avance toutes les choses qu’il va utiliser f...] (AYACAWE, V.
25-26)
APAV, ABAV, détache-te, défie-te;
Ni-d-abwa, je le déracite (le seconditt/[abv] est historiquement élidé)
Abahoke, defaire un noeud;
Abahiganiwi awakan, l’esclave est délié, k prisonnier est mis en liberté
Abahodjike, dévider [du fil]
API, monème remplissant l’emploi d’un adverbe en affectant le verbe qu’il
détermine d’une certaine idée de la durée, au sens de ce qui dure loizgtemps ou de
ce qui s’instaure pottr tout de bon (J. L);
API. adv. When L .1
APINE, adi’. Aiways, ever since, incessantlv, atways the sanie, withouî interruption;
donc, gone. (Baraga 1992 [1880] : 45)
Sens plus restreint: at îhat tiine [à ce moment-là, à cette époque] (Baraga 187$• 122)
ABI [...] in comp., denoies permanent or long lasting;
ï. e.,
ABIDEND-I- (V. ifut.) - having been gone for o long lime
ABIZIKA - (y. int.) ro be gone permanenrly; deciding not to returÏu [... J
ÀBIDJI - (ad’.)
- [...J denotes a permanent stare; i.e.,
ABIDJI MADJI - gone perinanentlv; neyer to return [...] (McGregor s. d. : 2-3)
Apinikotc, mamakotc, ke capokatc tcikeskatc. Incessamment, opiniâtrement, il
bd fatudra passer à travers [les obstacles] d’une seule traite. (AYACAWE, V.
39)
[...1 apinikotc, matakackitowin ka pi-çiwâkwen, continuellement, de la magie, cii
permanence ils faisaient sauis doute (le verbe comporte la désinence du dubitatit
que je traduis par «sans doute»).
(TCAKAPEC Y, V. 77)
Il y a élision du a initial quand pj est postposé à Ka ou à KI, comme dans les
occurences suivantes:
[...j kaki pj tipatcimotc, weckatc, comic. [...] ii avait toujours parlé avec mesure,
aittrefois, le vieux. (LES INVASIONS 1, V. 68-69)
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Mi pecion ka pÏ-eciwepak weckatc e kakwe-matakackitowttc, C’est
ta
même chose que ce qui se passait en permanence autrefois quand ils teiziaient de
faire cii permanence du prodigieux (de ta magie) (TCAKAPEC 1, V. 75-76)
Kecepwacinik, o ki atisoke, tana, ka j-enekamikisitc, Le tendemai,i il raconta ce
qit’it avait fait durant totct ce tetnps. (MIKISI 1, V. 101)
—APIK, —ABIK, se dit proprement de tout ce qui appartient au règne
mïnéral,et se rend en français de différentes manières:
Wakitabik, sttr te minéral, sur ta pierre;
Wababik, i,zétal blanc, fer-blanc;
Ozawabik, utétaljaune, cuivre;
Pïwabik, uuiétat contuitttit, fer
Piwapik, moteur Ïiors-bord,
Mokomanabik, lame de cottteatt [..]
O kinotanpLkigôn, il entendit bruire de ta pierre [...}
(TCAKAPEC 1, V. 31).
Kinec, o pirnisenikôn. Kitci icpapika. Longtemps, il est cii vol. Le rocher est très
haut. (MIKISI 1, V. 19-20)
Pwpjjicikan, poêle à bois;
Kickjjicikan boîte de conserve;
Kidapikahikan, clef:
Piwpiiocicip «l’oiseau de métal», c’est-à-dire l’avion. Remarquons
que le terme çjçjp s’applique aux oiseaux aquatiques et «par restriction
[auj canard» (Cuoq 1886: 86), ce qui donne à penser que ce
néologisme a peut-être été forgé en référence aux hydravions.
APIKOCIC [WAWABIKONOTCENJIC’11, souris [...1
Madame Suzette Papatie identifia spontanément un jour, au cours d’une
conversation, cinq sortes de petits animaux appelés APIKOCIC, sommairement
décrites ici dans les passages qui sont entre guillemets et italiques, mais je
complète aussi ces informations par celles d’Abraham Brazeau et Anastasie
Michel qui me les donnèrent ensemble, ainsi que par celles de Sanomon Papatie,
IIJ nombre de phonèmes de ce mot, tel qu’on le prononce aujourd’hui au Grand-Lac-Victoria, paraît
s’être considérablement réduit depuis l’époque oi Cuoq écrivit son dictiomrnire, à moins qu’une différence
dialectale ne se soit fixée depuis plus longtemps encore. Cuoq ajoute d’ailleurs cette note «Ce mot est
évidemment composé, mais de quoi est-il composé? Il n’est pas aisé de le découvrir, et tout ce que je puis
faire après bien des investigations, c’est de réduire ce long mot à sa forme probablement pnmitive
WABIKONOTC. La science, jusqu’à ce jour, a été obligée de s’anêterlà [...j».
xxxiii
qui me Les donna en une autre occasion, ces trois dernières pet-sonnes
ayant parlé avec moi alors que nous nous référions à un livre illustré de
photographies (sauf dans le cas de la musaraigne arctique où l’animal est dessiné)
12
a) Amikwapikocic, «la. souris-castor à courte quette> (amik «castor» + —kwa
«court» + apikocic); il s’agit du campagnol à dos roux, qui ressemble, mais en
beaucoup plus petit, au castor (Ctethrionoinys gapperi, Gapper’s red-backed
vole, boreal red-backed vole) (famille des CR1CÉTIDÉS, y. Beaudin et Quintin:
44-46).
b) Apikocic ka macki[mojtetc, litt. «la souris des poches, des sacs» (à vérifier)
«la souris aux loitgues oreilles qui ravage les maisons»; il s’agit probablement
de la souris commune, mus musculus (famille des MURIDÉS, y. Beaudin et
Quintin: 162-163).
e) Kiniskotwe-wapikocic, sottris aux oreilles pointues, aussi appelée Kisis
apikocîc, «ta souris-soleil», «celte qui a eu ta bouche bn?tée par le soleil en le
libérant du piège que Tcakapec ttti avait tendu»; il s’agit de la musaraigne
arctique, Sorex arcticus, formellement identifiée comme telle par Salomon
Papatie qui se reportait au livre de Beaudin et Quintin (famille des SORCIDÉS.
y. Beaudin et Quintin : 38-39).
d) Kwackwackaua-wapikocic, «souris qui fait de grands sauts»; il peut s’agtr
soit de la souris sauteuse des champs soit de la souris sauteuse des bois, ou
encore des deux sous-espèces si elles ne sont pas formellement distinguées par
les Algonquins. Mais Abraham Brazeau et Anastasie Michel ne paraissaient
connaître que la souris sauteuse des bois, en l’appelant wawackweci-wapikocic,
«la souris-chevreuil», nom propre qui serait celui de cette sous-espèce (ou de
l’espèce ?) ou surnom de la souris des bois qui lui serait évidemment donné par
allusion à sa façon de sauter (famille des ZAPODIDÉS, y. Beaudin et Quintin
165).
e) Nepatcinikecic, «souris qui a les bras à l’envers et qui a un long imuseau»; on
dit qu’elle meurt instantanément si elle se présente sur un chemin. Abraham
Brazeau et Anastasie Michel identifiaient sous le vocable Nipatcinikecic la taupe
à queue velue. Le terme NEPATCIKIMKECIC est formé des éléments
NEPATC «c’est à l’envers» [Dumont 1999: 371 [ou APOT— : «à l’envers», dans
Cuoq]) + (NIK— : «bras») +( —CIC: «petit») (ParascaÏops breweri).
12 Beaudin Louise et Michel Quintin, 1983, Mantînifères terrestres du Québec, de I’O,itario et des
Maritimes, Éditions Iliche1 Quùnin Waierloo (Qué.).
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De son côté, Virginia Dumont (op. cité) identifie l’animal appeté
NIPATCINIKECIC à la taupe’3., terme qui pourrait se rapporter uniquement à la
taupe à la queue velue, mais qui pourrait aussi se rapporter au condylure étoilé.
En effet, un autre informateur, Salornon Papatie, a aussï utilisé le terme
Nipatcinikecic en voyant la photographie d’une autre taupe, appelée condvlitre
étoilé ou taupe à izez étoilé (Condvlura cristata) (famille des TALPIDÉS, y.
Beaudin et Quintin 48-53). En fait, le terme NIPATCINIKECIC convient
mieux à la taupe à queue velue, qui présente dcs membres antérieurs qui
paraissent «à l’envers», mais on retiendra ceci d’intéressant que M. Papatie a
qualifié le condylure étoilé de manitcoc’4 (voir ce mot). Pour cette raison, je crois
qu’il faudrait soustraire cet animal de la catégorie WAPIKOCIC.
Enfin, Cuoq rapporte que la «taupe» est appelée kiniskiji-wawabikonotcenjic, le
«rat au museau pointu» (voir IUN— -) on y reconnaît le monème lexical
wawabikonotcenjic mentionné plus haut qui correspond à celui d’APIKOCIC,
mais s’agit-il vraiment d’une taupe ?15.
APIN, surplace, sur-le-chrnnp, illico (en comprenant aussi, le plus souvent, les
significations de aussitôt, immédiatement). Ce monème est apparemment un
actualisteur de prédicat car les verbes qui apparaissent après lui au sein de la
phrase sont toujours au mode conjonctif.
Ka ickwa pakitewatcin oniwan amian, o mitikwapim apin ok manakotcin,
Quand il en eut fini de frapper le castor, il le suspendu aussitôl à son arc
(TCAKAPEC 1,44-45)
13 Voir NAPAT—, entrée où j’ai découvert, après avoir écrit ce qui précède, que Cuoq associait le nom de
ce «mulot» au fait qu’il aurait les membres «autrement qu’il ne faut»)
‘ Les animaux qualifés de maniteoc inspirent généralement une certaine aversion, or il se trouve que le
condylure étoilé est particulièrement repoussant à cause de son odeur nauséabonde (Beaudin et Quintin
1983 : 54). Selon Daniel Clément, les animaux de la catégorie manitûshat (qui correspondrait à celle de
maiiitcoc) se définissent comme animaux non comestibles ou animaux nuisibles, mais à ces critères
s’ajourent aussi «d’autres caractères secondaires propres à cette classe une certaine apparence
morphologique, des habitudes nocturnes et un caractère amphibien» (Clément 1995 45$-459)
1 L’assimilation de ces animaux à une même catégorie est du reste tout aussi répandue ailleurs, en
Aménque du Nord «Shrews constitute the largest faniilv of the insectivores, and include the smaliest of
ail mammals. These tim’ animais, some of them but little more than three niches long, are sornetimes
inistaken for Moles and, more often, as they scuttle through the grass or fallen leaves, for Mice [...]».
Considering the abundance of these animais», says Sarnuel N. Rhoads, «it seems strange than the name
shrew has not come into more general use, especiallv among persons ‘bo lite in thc country and sec
them often. When refered to on the farm they are almost invariablv designed Mole or Mouse” and the
narne shrew is scarcely recognized as belonging to a north American animal.» (Anthony et ai. 1937
308)
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APIN ! prononcé avec emphase, ce terme signifie C’en est fait! C’est
terminé! Soit compte est bon ! (Voir APINE):
Apin ok eci cakotcïtanatcin i pakitewatcin, C’en est fait alors!, il remporte alors
la victoire en te frappant. (TCAKAPEC 1 V. 44)
Apin ici pekicik. Apin teteko. C’est terminé alors cpt’il tombe. C’est vraiment
terminé. (KINONCE, V. 35)
APINE, depuis lors, non depuis
Kawin macï wisinisï,apÏne teinago, il n’a pas encore Iimlzgé depuis hier soir;
Nîbinong ningi kopesew, mi apïne, je iiw stds confessé l’été dernier, uwis
deptds krs [..J
Mi apin = mi apine, c’estfait, c’estfini.
APINOTCIC, AK [ABINOTCENJ], enfant au-dessous de l’âge de la puberté
Ot apinotciciman [...1 manewakopanen, Ses enfants [.. .1 étaient
nombreux (TCAKAPEC 1 V. 27)
Apinotcican, o ki wamawan e papickarnitcin. Mi ka ici kimotiwatc, apinotcicfl,
ockinecan. L’enfant, ils le virent alors qu’il se promenait sur la rive d’un cotirs
d’eau. C’est alors qu’ils le ravirent, l’enfant, tin petit garçon. (LES INVASIONS
1, V. 6-7) (le terme est ici à l’obviatil)
APIS,O, ABIS,O, se réchauffer;
Ni tebabiso, je suis suffisamineitt réchauffé;
Nind abizwa,je le réclmitffe,je kfais réchauffer;
Nind abizan keko,je réchauffe quelque chose;
Nind abizamawa,je ltdfais chauffer, réchauffer.
O pi-nisiman pecik amikan kitci amwatcin. Apisihan. Mackawatci. Il descend uni
castor pour le manger. 111e réchauffe. Ii est gelé. (LES INVASIONS, V. 13 t-
132)
APITA, ABITA, la moitié, à demi;
Aiabita, la moitié à chacuit;
Abitawikana, à moitié chemiiz;
Abitawatin, à 1m-côte;
Abitawkat, à mi-jambes;
Abitawakam, au milieu du fleucve [du plan d’eauJ, à égale distance des deux
rives;
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Apita enitetc, mikotc apitakam, Il est à moitié chemin, ett plein an milieu dii plan
d’eau . (MIKISI 1, V. 12)
Abitawisak, un demi tonneau ;
Abitawasike, elle brille à moitié (la lune), elle est à son premier, à son dernier
quartier;
Kek ok, en-ickwa piLa pipônik, ok pakwac otikon [ Après titi certaIn temps,
au moment où s’achève la moitié de l’hiver, il se fait dire [...J (MAKWA V. 7-8)
Abitawis,i, être à demi, c’est-à-dire moitié blanc, moitié peau-rouge [être
métis1;
Aiabitawisidjik wï mikakik, les Métis vetcte,zt se battre t...]
Abitobi obotei, la bouteille est à îitoifiépteiize [..]
Abïtatibikat, il est minnit [..J
Abtibing, à Abitibi, au Lac Abitibi16.
APITC «Sa significatîon originelle est quantité en général ; mais l’usage
qu’on en fait est si éloigné du génie de notre langue, qu’il faut en faire
autant d’articles qu’il a d’acceptions différentes, et ce n’est que par les
circonstances du discours qu’on peut juger de quelle espèce de qinuttité il
s’agit» (Thavenet, cité par Cuoq)
Ka ni kîkenindasin apitc ke mijaiân,je ne sais pas quandje reviendrai [...1
11m apitc, alors, dans ce temps-là;
Mic iim ka ikitokopanen pitç ici kitci poni-enakarnakisitc kena kekon [...J C’est
alors qtt’it a dit cpi ‘II était temps qu’il cesse de faire toutes sortes de choses [...]
(TCAKAPEC 1 y. 148-149)
Panima apitc, pas tottt de suite, pttts tard;
Epitoweng nikamota, citautons de tottte ta force de itotre voix [...]
Anin epitasiketc? qtcet est l’âge de ta litite ? [...J
Kawin nind apitc niinawesi epÎtc niinawepan, je ite parte pas aussi bien la
taitgue qu’il la parlait[..]
Onzam apitenindizo, il s’estime trop [...]
«Apitch, adv. During, as long as...; as much as:
in the Change [mutation de la voyelle initiale], epitch- »
(Baraga 1992 [18801 : 47 bis)
16 Cuoq ajoute cette note Ce Lac (sic] se trouve à la hauteur des terres, c’est-à-dire là oi les eaux se
divisent, une moitié coulant au nord et l’autre ati midi [.1
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Kena mitikok o ki nisawan pgç ka pî-kapawatc. Ils tuèrent tous les
arbres qu’ils débarquèrent. (LES INVASIONS, V. 43-44)
Apitc ka mic-icak ickote-tapan mikina. Dans ce temps-là, arriva le chemin de la
voiture defett (le chemin de fer). (LES INVASIONS 1, V. 5$-59)
Nigotin, epitcipiponik (avec mutation de la voyelLe initiale) [...J, Une fois, ditrant
l’hiver [...] (TCAKAPEC 1 V. 31)
Apitci kotc, ka kackitotc kena kekon, tapickotc orna kakinoharnakenaniwak. À
tin moment alors, il a pu faire toutes sortes de choses, comme ici ce que l’on
enseigne à l’école. (LES IN VASIONS, V. 12-13)
Anin epïtcak ? — Akaming epitca, quelle eu est km distance 7 —11 y a tout
commute d’ici à t’attire bord;
Epitci akacecanokopanen tana kotc eka kotc e kackinatcin waposon, C’est à ce
point qu’il était petit qtt’il ute pouvait même pas prendre avec ses mains
[soulever] le lièvre. (MIKISI 1, V. 104-105)
Tci kawatci. Ninikitamikanecka epitci kawatcitc. Il a très froid. La unâchoire liii
en tremble tellement il afroid. (KINONCE, V. 96-97)
Animocec — epitcictc
— ki rninakeni. Un petit chien — de cette grandeur là —
lui fit donné. (AYACAWE, V. 37)
Apitc se change d’ordïnaire en APIT—, quand on l’unït à un mot
commençant par une voyelle (comme dans l’occurence suivante:)
Kisison, tana atitok takwemak ecakopanen [...), Le soleil, alors,
je ne saurais dire à qiteile haitteur il passait f...] (TCAKAPEC I V. 13)
APITCIPA,N, faire revenir à la vie, ressusciter un être vivant;
<Ressusciter. —friire revenir à la vie, apitcipah, (g. animé, [...j —hiwe
(absolti).» (Lemoine 1911: entrée «ressusciter»)
O ki okwicirnan, oiti, onikonan kon kitci napatc nipotcin, kitci apitcipatcin. Son
gendre t’a rassemblé pour qtt’il ne meure autrement qu’il ne faut, ppurie
ressusciter. (KINONCE, V. 36)
—APO, —ABO, tiqueur, fus, soupe, etc.
Totocanabo, tiqueur des ,nanwtks, tait;
Cominabo, jus de raisin, viii;
Ockotewabo, eau defeu, eatt de vie, rhum;
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Mandaminabo, sottpe de mais [...]
Anibicwabo, infusion de la feuille, tité;
Mackikïwabo, tiqttettr médicinale, lisaite.
— APOK,O, être transporté par te courant;
Madjiabogok, ils partent emportés par k courant; [g. animé]
Mïtawang ni webagomin, nous sommes jetés sur te sable par tes
vagues;
Akaming inabote ni wiwakwan, iiton chapeau est entporté sur l’autre rivage
par les vagites; [g. inanimé, souligné par moi. J.L.]
«Àbôn-o (su[f.) in comp. denotes desending with current; i.e.,
nishibôn-o
- to descend or shoot a rapids
pimàbÔn-o (y. int.) to pass by, descending current [.-.1
-àbog-o - wich is unintentionnal» (McOregor 1987: 5)
Atitok teson tana pimapokwak... Niciwapokwak akac enta-wapatamowâtc o
wacià. Je ne sais pas combien ii y en o là giti sont entraînés par le courant 1...] 11
sont deux ainsi entraînés, précisément, qtti essaient de retouver leurs huttes f...].
(AMIK, V. 25)
Kitci kinotipetc, kitci wepitipenik kotc, ki sakekatepiso. Matcitehak, wepitipe
apoko, teteko. Pour faire allonger la chevelure, pour qu’elle soit tirée alors, l
est attaché par les cite villes. Sur ta pointe, la cite veture est tirée par te courant,
assurément (IUNONCE, V. 108-109)
Anawi, vin, wepoko meka. Mais pourtant, il est réellement emporté par le
courant. (KINONCE. V. 114)
Mi ekwak ft, makâtewkin, anamintim atekin. Wepitipe-apote-sin ima, asinikak.
C’est grand comme ça, c’est iioir; ils sont dans l’eait. C’est liré [ballotté] par le
courant, à ras dit fond, là, parmi tes roches. (KINONCE, V. 116-117)
APWAN, rôti, viande grillée (= SAKABWAN, de Cuoq)
APWANAK, bâton au bout duquel on attache une pièce de gibier pour le
faire rôtir [apwan + —ak : «bois]. Cefte pièce ainsi rôtie est appelée
SAKAPWAN. Vov. APWE.
«Abwan
- (n. in.) broiled meat; anything cooked by broiling» (McGrcgor 1987:
6)
Ni ka kitci mitcin, inenitam, ok iena, apwan, Je vais vraiment le titanger, pense-t
if, ça, ce rôti (MIKISI 1, V. 82-83)
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SIK-APWAN, castor cuit au bout d’une corde (notes de terrain
APWE, ABWE, rôtir, faire rôtir;
Abwatïkwe,faire rôtir tut épi;
Abwen, fais-k rôtir, mets-te rôtir [...]
Abwedjike, faire rôtir un peu les viandes pour les faire ensuite boucaner.
—APWE, —ABWE, faire un rôti (monèrne différent du précédent parce qu’il
est toujours précédé d’un autre monème lexical, comme l’indique le tiret)
Ningwaabwe, faire rôtir sous la cendre (...)
Sakabwe, faire rôtir à la broche (sauf erreur de ma part, il s’agirait plutôt de
faire rôtir au bout d’une corde)
APWE—, ABWE—, suer, transpirer;
Abwenindji, stter des mauls;
Abwesite, suer des pieds f...]
Abwes,o, suer de cltatettr, avoir bien chaud, être en transpiration [...]
ASAM, en face ; dans la façade, la face tournée;
Asaminotin, te vent est contraire, il souffle enface [..]
Asamïponic,i, avoir la neige eu plein visage [..]
Awas inasamikapawin tci kickaïgen, ki ga pasahan ka cipawasek, sois
debout ktface tottritée vers l’autre côté pour couper te bois, (sinon) tut casseras
tes vitres [...J
Asamikapawiban ogirna kapitc ka pindikeiân, le roi était debout en face,
qtrnndje sitis entré [...]
Pitasamapin, assieds-toi ta face tournée par ici f...]
Ningi asamabandimin, nous utotts sommes vuts eu face t’ttn de l’autre
(confrontation des témoins)
Môcak, kotc [...] ki inasimikapawin wapanok i pikiwetc. (ontiimelÏe,nent, alors
[...J il fit face à l’Est en s’eut revenant. (MIKISI 1, V. 113)
ÂSÂTÎ, tremble (Cuoq 1893 143) (anglais Aspen) Populits treinutoides
(Linnaeus)
O kikinoharnikôn ke totak kitci [...j ocititc mitciminan, tana, enenimatcin tako
mitikon, ako, âsâtî anotc ikotc ko pakwecikan ka ici wisinik’7. Ii se fait enseigner
quoi faire pour préparer la nourriture, là sur place, de sorte qu’il conçoit des
arbres, dit tremble, touttes sortes de cïtoses en tant cjtte du paiut, ça ce qu’il
mange. (AMIK 13-16)
Comme il y des choses inanimées et animées au nombre des choses qtie le sujet croit manger, il semble
que l’emploi d’un verbe absolu (qui n’est ni inanimé ni animé) était ce qui convenait en l’occurence.
ASINI, N, (ASINI, IN), pierre, roche, caillou (grâce à l’inshption de la marque
du pluriel I—n!, il est possible de dire que, pour Cuoq, ce terme est du genre
inanimé. Or, par un curieux phénomène, certains locuteurs estiment que ce terme
est effectivement du genre inanimé alors que d’autres lui attribuent plutôt le
genre animé. En effet, quand on leur demande comment se dit ce mot au pluriel,
certains répondent asiitiit (inanimé) et d’autres asinik (animé). Dans son
dictionnaire sur l’algonquin de Maniwaki, McGregor lui donne le genre inanimé
(s.d $ 55), alors que Baraga lui donne le genre animé en ojibwa (Baraga 1992
[18801 : voir l’entrée assin)
[...J mikotc kitci asinikak [..J, [...Jà même une grosse roche [...J (TCAKAPEC 1,
V. 36) (ici, nous sommes en présence du locatif)
ATA, racine primordiale de ate, de atoiz, exprime la position, la déposition
d’une chose dans un lieu, signifie que la chose a été mise, posée, déposée;
Ate ondaje, c’est ici;
Mon indaje, mets-te là;
Atcikate awcte, c’est posé, déposé là-bas.
— ATAKE, E (ATAKA, E), voir —ATIKE,
ATAKAK,O, se transporter par eau en marchant sur la glace;
Pitatakako, il s’en vient par ici sur ta glace;
Pimatakako, il passe sttr ki glace;
Maatakako, il desceutd la rivière sur la glace;
Nïngi inatakak,je m’y sttis rendut eit allant sur ta glace.
Acitc, cci pîtatakako. Aussi, il s’en vielul sitr la glace. (KINONCE, V. 92)
ATÂKINAK, derrière (Brouillard et Dttmont-Anichinczpeo 1987: 156).
Utilisé dans le cours d’un récit, ce mot peut se traduire par comune je disais
précédemment, comme je / ‘ai dit tout-à-l’heure.
ATAWE, être éteint ; être sans feu
Aitawedjik, cettx qui sont sans fru;
Atawige, éteindre;
Ataweigan, éteignoir;
Nind atawehan,j’éteins la chandelle (avec l’éteignoir) [...]
Atawese, s’éteindre de soi-ntême;
Atawelasin, être éteint par le veut;
Atawekate, c’est éteint, on l’a éteint;
Atawepotatan, j’éteiits en soufflaitt;
Nind ataweckan,j’éteins avec te pied;
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Nind ataweabawaton, j’éteins te feu avec de t’eaic, avec de la neige
[...]
«éteindre avec de la neige, atweiakônaton» (Lemoine, entrée «éteïndre»)
Ataweakonetcakatena ickoten [... ot-anisan. Elle éteint avec de ta neige frit
écoulant ? Ï et avec ta main tefru, sa fille. (KINONCE, V. 94)
—ATC,i, être... par le froid;
Kawatc,i, être à bas par tefroid, succomber au froid;
«kawadji, il afroid» (Dumont et dumont 1985: 111);
Kipatc,i, être feruté par kfroid (navigation fermée, arr’tée);
Cibatc,i, être dur ait froid, résister au froid.
Tci kawatci. Ninikitamikanecka epitci kawatcitc. iLq très frQL. La mnûchoire liii
eit tremble tellement il a froid. (KINONCE, V. 96-97)
—AICIM,O, dire, raconter, relater;
Inadjim,o, racoitter de telle manière;
Pitadjim,o, veitir dire, rapporter;
Onzamidjim,o, en dire trop, exagérer [..]
Minwadjim,o, donner une bonite izoitvetle;
Tipadjim,o, faire un récit exact;
Tipadjimotaw, racoitte-ltii ce qui s’est passé.
«Wekonen tac wetî e nakatahotc ?> Kon tipatcimosin. «Pourquoi t-avoir
abandominé ?» II ne lui révèle rien. (Avacawe, V. 8)
ATE, il y en a; (chose inanimée) (Voir TA et TE)
Aten pepejik, ity en a qttetqttes-unes;
Etek, ce qic ‘il y a;
Kawin atesinon, ça n’y est pas.
«Eka tekonikopanen waw ?>, ikito. «Nyflllmit-il pas eu de l’oeuf ?» dit-ii
(entendre : «N’y avait-il pas quelque enroit où t’oit trottvait des oeitfs...?»
[...].(IUNONCE, V. 2).
Mi ekwak fî, makatewakin, anamintim, atekin. C’est long comme ça; ils sont
noirs ; ait fond de l’eau ils sont (ii y en u). (KINONCE, V. 116-117)
ATI, pronom interrogatif signifiant comment ? où?;
(cf. Brouillard et Anichinapeo 1987: 41)
Ati eci mâtisivin ? Comment vas—tu ?
Kweh ! ot inan. Ati icahin ? Salut ! titi dit-il. Où vas-iii ? (AMIK, V. 5)
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ÂTIK, caribou des bois (Rafigitr tarandus caribou)
«Âtik ni ki nisa», otikon. «J’ai tué un caribou», se fait-ii dire. (MIKISI 1, V.
104)
— ATIKE,
— ATAKA, E, se transporter par eau en se soutenant sur
l’eau, par conséquent à la nage;
Inatake, il va à kz izage eit quelqite endroit;
Ningat inataka akamong, j’irai à la itage à l’autre rive;
Pimatake, it passe à lii iitzge [ce syntagme se dit maintenant MATIKE dans le
dialecte moderne de Kitcisakik]
Acaïe wasak, matike, manitcoc. Déjà, ait loin, elle nage, ta bestiole.
(AYACAWE, V. 11-12)
Petatake, il itage te,ttenteitt.
«Ni ka niminawenakwe ni-pikwak. Ni ka nantatikento», «Je vais tirer ait vol tua
flèche ait large. Je vais aller la chercher à ta liage.» (TCAKAPEC 1, V. 125-
126) (voir —TO)
«Ka posihin, ke atikônan», ikito, «Je vais t’embarquer, je vais te transporter sitr
l’eau», lui dit-il. (AYACAWE. V. 10-11)
ATINI, atteins-le, rattrape-le;
Ni kwakwetc atima, j’espère de t’atteiitdre;
Nînd atimawa,je t’atteins par eau;
Nind atiminewak,j’atteiizs tes fuyards, (terme de guerre)
Nind atimikïma nï saiens, j’atteins 111011 Jêre aîné en Irnuteur, en grosseur, je
suis aussi grand que lui.
Wetî, o ki atirnan îtfici tacikewatc, Là-bas, ii tes rattrapa là où ils ont déméuicigé
(MIKISI 1, V. 85)
—ATIN, pente, montée, côte, côteau, montagne;
Awasatin, aic-ddà de ta coltine, de ta montagne;
Wakitatïn, sur te côteau;
Cekatin, au pied de lii montagite [...J
f...] okitamatin meka tajikewan [...], [...] il (Misape] habite au-dessus dune
colliite [...] (TCAKAPEC 1, V. 54).
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—ATISI, être, avoir une manière d’être, de vivre, se porter, se comporter;
Pimatisi, être vivant, vivre sur la terre [...1
Anïn enatisïwatc ? —Mino inatisik, Comment se conduisent-ils ? —Ils se
conduisent bien;
G On entend très souvent le syntagme MATISI (ayant subi la suppression de ta
préformante PI—) qui signifie vivre
«Ki ka wapatanawa ke-t-eni matisihek. Vous le verre: au fur et à mesure que
volts vivre:.> (LES IN VASIONS 1, V. 63)
G Le syntagme papamatis,i, peut s’entendre au sens de «vagabonder» dans certaines
phrases:
Kisison o Id nanta warnan nikotin e papamatisitc, Une fois, il se mit en quête
d’aller voir le soleil alors qu’il vagaboitdait (qu’il se promenait sans but, à
l’aventure) (TCAKAPEC 1, V. 4)
SANIE, Eji pïmatisinaniwang [...] Comment va ta santé ? Anin eu «pîmatisin ‘? [...] être
en bonne santé, avoir une bonne santé, mino pïmafis «-i [... (Lemoine 1911)
PIMADIz-I - (y, int.) -being olive: existing
PRIADIZIWIN
- (n. ger.) -life: existence. (McGregor 1987: 335)
G Dans le dialecte de Kitcisakik, le syntagme PIMATISI s’entend parfois au sens de
«survivre» (continuer à vivre malgré les périls, les épreuves de la maladie, etc.)
Kawin caie otci pecikisin nitcanisik. Mi kotc eta ki-tcotco pernatisipan. Je ii’ai
plus d’enfants deptils lors. 11 îz’y o que ta mère qui survivait. (LES IN VASIONS
1, V. 83) (le verbe est ici aliecté par la mutation de la première voyelle).
ATISOKAN, ...AK, [mot du genre animéÏ, conte, fable [récit cosmogonique,
mythe d’origine];
Atisoke, faire tut colite [verbe absolu, sans complément et se conjuguant
comme un verbe intransitif animé);
Atisokewin, récit d’iut conte;
Atîsokewiwinini, conteur, romancier, fabuliste.
Ka atisokasitc, ceux dont on raconte les histoires, c’est-à-dire les personnages
des récits mythiques, dont plusieurs sont considérés comme des êtres immortels
ATISOKE, raconter des histoires (g. animé intransitif, mod. MATCA)
ATISOKAS,O, se raconter;
ATISOKAWA, raconter à qqn une histoire (verbe transitif de 2èm forme se
conjuguant comme MATCA.)
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Minotc, atisokenaniwan.’8 De nottveau, on raconte des histoires.
(KINONCE, V. 44)
O kanawapinatok, wetî, mic aa Ra kinamahatcin, kitci manitcocan, ikitopan
tatamipan, cornicak e atisokcwatc. Kawin niposin wetî, ikitowak [...], Il doit
garder à vite là-bas, c’est ça qu’il retient, tes grosses bestioles, disait mon défiait
père, [c’est ça que] racontaient les vieux. Il [TcakapecJ n’est pas mort, disent-ils
[...] (TCAKAPEC 1 V. 165-168).
Mi e mocak ke pi-atisokewatc, Ra pi-atisokatimowapan’9. C’est ce que saizs
ctiscontintter ils raconteront coittinuellement, ce qu’ils se racontaient saits cesse.
(LES INVASIONS 2, V. 52-53)
Mi eta kw-atisokasotc. C’est tottt ce qui se raconte. (MAKWA, V. 15)
Win tac, kon kikenimasin e-n-atisokasotc. [Sur] lui alors, je ite sais pas ce qui se
raconte. (AYACAWE, V. 78-79)
Mie ok atisokawatcin; mie iaa môcak enatcin, C’est ainsi qu’it leur raconte [son
Itistoire]; c’est ainsi que de cela ii teitr parie souvent. (MIKISI 1, V. 119)
(atisokawatcin et atisokatcin peuvent indifférement signifier avec un sujet
singulier, qit’ii liii raconte et qu’il leur raconte, ou encore avec un sujet pluriel,
qu’ils itti racontent et qit’ils leur racontent [cf Brouillard et Dumont 1987 102]
ATITOK, voir ENTOKWEN.
AWAC, AWAJ, transporter;
Nîind awanak mandaminak, je charroie du blé d’inde, et plus élégammment,
,ii,,d awatciutandainiize ;
Awatinise, transporter dit bois de chattffage;
Awatcimine, transporter des fruits [...]
O-t-awacainawakopan o-t-amikomiwan [...] Ils transportaient leurs castors [...J
(LES INVASIONS, V. 95)
AWAS ! loin d’ici! (procul, apage), se dit pour chasser, éloigner les
u La désinence —NANIWAN indique un «verbe collectif», ce qui désigne «les verbes absolus qui, en
francais, ont pour sujet le pronom indéfini ON, toutes les fois que ce pronom indique plusieurs
personnes». (Cuoq 1892: 80 § 199)
19 Emploi «réciproque» (se raconter les uns les autres) du verbe transitif animé de 2” forme.
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personnes et les animaux. Dans ce cas, on sous-entend ijan ou tjak,
selon le nombre, singulier ou pluriel. La vraie signification du mot awas est:
au-delà pris dans son sens le plus général:
Awas kinawe, tut peu ait-delà;
Awasatïn, ait-delà de la côte;
Awasonago, au-delà de hier, avant-hier;
Awaswabang, au-delà de demain, après-demain;
Awas nininung, ait-delà de Pétédernier, tétéprécédetit /...]
Awasâb,i, voir au-delà, bigler, loucher.
Selon Brouillard et al., ce terme prend aussi, selon les circonstances, les sens de
range-toi!, mets toi de côté!, gare!:
Awas ! Tci miwakiso [...J Gare à lai I I! est fortement repoussé par la chaleur
[.](TCAKAPEC 1V. 15-16)
AWASINEKENI, de l’autre coté (Brouillard et Anichinapeo 1987: 154):
«Awasic ! Awasic ! Awasic ! Eti peki awasinekewapik.> «Un peu plus loin !._Vii
peu plus loin! Un peu plus loin ! Un peu au-delà du rocher.» (KINONCE, V. 7)
—AWAS,O, «être ... par la chaleur:
«Abawas,o, commencer à sentir la chaleitr, se réchauffer
«Cibawas,o, supporter la chaleur, n’en être pas incommodé;
«Wakewawas,o, être sensible au chaud;
«Nagatawawas,o, être accoutumé au chaud...» (Cuoq 1892 : 94 §259 [verbes à
effet])
Piskanese pitikamik. Eh! Kena, ka ici kipwanamoatcin, kena kotc. mikisicecan.
Le feu est pris à l’intérieur. Eh ! Toits, là. ils étouffent par l’effet de la chaleur,
toits, autant qu’ils en sont, les petits aigles. (MIKISI 1, V. 55-57)
AWE = AWENEN? qui ? quel ? quelle?
Aw’enak? = awenenak, qui? qitet? quelles?
Awnene km, qtti es-ht?
Awnen okom ? qui sont ceux-ci, celles-ci?
Kit aweniw = kit aweniniw, qui es-tu ? 9...]
Kit anicinabe, quel san vage es-ht ? de quelle nation es-tu? [...J
No mangoskwew, mi ewenimogoiân, je suis la ftmnine de Mangons, oit rue
croit telle;
Nond awenima,je pense que c’est lui, que c’est elle;
Awwas au kokocak nind awenimak,je pense que ce soitt des cochons qui sont
pius tout ait-delà;
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‘Awekwen”, sert de réponse à l’interrogatif awenen, quand on ne
connaît pas l’objet de la question ou qu’on ne veut pas te faire connaître:
Awenene iaam pemosetc 7 Awekwen , quel est cet i,tdividtt qui s ‘en vient ?
Qui est-ce,je it’eit sais neut
“Akwekwenïtok” est un peu plus fort que AWEKWEN et peut se rendre
par : je ite sais pas qui ça pettt être, qiti ça pourrait être.
«Ah ! Ka ta awekwenitok ke rnonapikwen.> Alt / Je ne sciurais dire qui pêchera
à la ligne. (Kinonce , y. 126-127)
AWESIS, quadrupède20, ...AK, AWESINS,...AK, bête fauve, animal
sauvage, non domestique, non aprivoisé (sic);
Awesinsiwaian, peau de bête;
Awesinsing inatisi, it se conduit comme itite bête;
Awesinsih, abrutis-te;
Awesinsihitis, o, s’abrutir [..]
Mi pecikon aîa L.1 Micipici, acitc [...] matci awesisan, C’est la même chose en
ce qui concerne Grand Félin et tes méchants animaux. (TCAKAPEC 1, V. 1M-
165).
Aiin. anotc ikotc, moson, o kipipitcisonan, wiiasan, vackesïn, anotc ikotc
ecinakosiwatc awesisak [...J, Toutes sorles de choses, [comme] de l’orignal il a
emportées, de ta viande, dtc chevrettil, toute sortes d’a,ti,naux apparaissent [s’y
trouvent] [...j (MIKISI 1 , V. 61-62)
AWETI. cetni-là, en parlant d’un objet animé que l’on estime «éloigné» (par
opposition à aham, aha et awi, celui-ci, utilisés quand on estime que l’objet est
«rapproché» (Brouillard et al. 1987: 39; Dumouchel 1942 : 26).
Mikotc asinin ici kipakaweketc,aweti,_Misabe. C’est ainsi qu’il arrache des
roches ait moyeu desquelles il fctir une eitceinte, celui-là, Misabe. (TCAKAPEC
1, V. 37)
O waman e-t-ici wisininitcin. «Mic e totak !», ot inan. Aweti, o totan hurnf
hurnf 1 111e voit en train de manger. «Voici ce qu’il ,fait !», dit-il. Celui-là, ii fait
ltttnuf! Ïzttin[! (MlKISI 1, V. 92-93).
AWI, pour AW, aie-le;
Aiawi, pour aiaw, couttinute à t’avoir, garde-te;
Awih, fais-tua avoir, prête-titi;
20 «auesshish, animal (générique) animal à quatre pattes» (Mailhot et Lescop, citées par Savard 1985
110)
xlvii
Nind awiha,je luifais avoir,je tttiprête;
Awihïcin conia, prête-moi de t’argeizt;
Awihiwe, prêter;
Ewïhiwedjik, tes prêteurs;
Awihiwewîn, action de prêter;
Koa keko nind awihiwesin,je ite prête rieit;
Awihas,o, entprttizter [...]
Nijwabik nigi awîhazon, mi apïn, ka keko minwatc ningat awihazosin, fui
emprunté deux piastres, c’estfini, je n ‘emprtwterai phts rien.
Mic ec-inenitak, ava, kitci awikotcin o-kicikanan. Voici qu’il pense, hti, qu’il va
seJire prêter ses bas. (Kinonce, V. 77)
AWI, lui celui-ci, parlant d’un objet animé que l’on estimerait «rapproché»
(cf. Dumouchel 1942: 26).
Mvi, Tcakapec, mane o kf-pi nisan, Tcakapec, il y en a plusieurs
qu’il successivement tués. (TCAKAPEC 1, V. 1)
AWIIA, quelqu’un;
Kawin awiia, personne ; it n’y a personne, il n’y en u attctcn, il n’y en a point
Kawin awiia pakwejigan, II n’y u point de paùt;
Kawin acaïe awîia, il n’y eit u pins, il n’en reste plus;
Kawin awiiak acate papakinek, il n ‘y a plus de sauteretks;
Ki mïkake-na awiia ‘! — Ka maci awila ki mijakesi, est-il arrivé qitetqn’uuz 7
Personne it’est encore arrivé [..]
CACAK—, cette racine onomatopéique exprime l’idée de mâcher, broyer,
écraser, craquer:
Cacakwam, écrase-te avec les dents, mâche-k ; [genre animéJ
Cacakwandjige, uitâcher sa nourriture, mâcher ce que l’on itwnge, ruminer;
Cacakwamimîkwe, iiuclzer de la gouitiite ([de pin, de sapin]);
cacakav, écrase-le [...]
Cacakwabikahiganiwik mandaminak, ks grains de blé d’iitde soitt broyés
sous la pierre;
Cacakwewe, 1(1 glace craque, se brise;
Cacakodjanecin = cacakokiwanecin, s’écraser te itez en touuzbaitt [..]
«Kasin pfkocacakwarniciken, Ne une mets pas en pièces ni ne me mâche» [..]
(TCAKAPEC 1, V. 132)
Kena kekon ki pf-ona[cikatik ke tisosikowik. Ki ka cacakwikonan. Tontes sortes
de choses sont installées qui 1101(5 prendront au piège. Nous serons écrasés.
(LES INVASIONS 2, V. 73)
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CAÏE, c’est l’abréviation par aphérèse, comme cacaïe en est l’allongement
par prosthèse. Acaïe répond assez bien au ya des Espagnols, à l’oiien des
Iroquois ; précédé de la négation, il se rend en Français par ne... plus:
Kawin acaïe kimïwansinon, il ite pleutplus;
Kawin acaïe awiia, II n ‘y a plus personite.
Kawin caïe otci pecikisin nitcanisik. Je j’ai pLt aucun enfant. (LES
INVASIONS 1, V. 83)
CAKAMOC, CAKAMOJ, mets-lui, dans la bouche; communie-le, donne-lui
la communion ; [voir —AM, jeu de la bouche, des dentsl
Ningo cakamon, une bouchée;
Ningi cakamoningo, on m’a donné la communion;
ni cakamonigomin, nous communions fréquemment [•••J21
Kon cakarnosin, li ne ta met pas dans sa bouche [la nourriture] (MIIUSI 1, V.
91)
Apinotcic, kewin, ka-t-ici kicikarnatcin, eci cakamontcin. L’enfant, lui aussi,
cetiti qui eit trahi de le devisager, il la met à sa bouche [la nourriture]. (MIKISI
1, V. 97-98).
Cuoq ajoute cette note : Ce verbe se dit aussi des oiseaux qui donnent ta becquée à leurs petits [.1
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CAKINI—, CAGINI—, nu, découvert, à nu (en partant du corps);22
Caginîndipe, être itu-tte;
Cacagïnisite, ...nindji,... nike, ... kate, être titi-pieds, nu-jimins, nu-bras, ittt
jambes;
Cacaginikatek, tes itu-jambes, c ‘est-à-dïre tes Récottets.
Mikotci — apin— ka ici matcatc cacakinisite. Ka kekon pisikasin
tepakositiwetc. Voici alors — c’est terminé — qtt ‘il partit mi-pieds. Ii ne porte
rien, tant que ses pieds peuvent l’endurer. (KINONCE, V. 7$-79)
CAKOTCIIH, Cagodjifi, vaincs-le, emporte-le sur lui;
Cagodjïhiwe, être vainqueur, frioiitplwr [...]
Apin ok cakotcinatcin i pakitewatcin. C’en est fait alors; il te vainc en te
frappant. (TCAKAPEC 1, V. 44)
CAKWECI, CANGWECI, vison, en terme vulgaire, foutreau ; vison
d’Amérique (Mttsteta vison; ang. American mink)
Cangweciwï, c’est un vison [...J Syn. NEKATCIN.
O ki nit-warnan, akikak, cakweciwan e pasitc. I! a vu, sur la mousse, uiue peau de
vison quti séchait. (AYACAWE, V. 54)
Mic a kitci eka kwetc amwatcin e kokeiawihin, tana, cakweci. C’est pottr ça qu’il
ne maulge guère quaitd tu appeites, le vison. (Le bi-ochet et le doré, V. 11)
CAPO—, CABO—, à travers, d’outre en outre;
Cabobi, l’eau passe à travers;
Cabwabawe, l’eau pénètre, transperce [..]
Cabopaiwe, se saitver à travers;
Cabockam, sefrayer tut passage à travers;
«Kata kitci sinikan kitci capoekamin ki tata kaki ecitciketc» «Il sera très difficile
de te frayer 11 passage à travers ce qtte ton père a fabriqué» (AYACAWE, V.
22)
22 Cuoq ajoute cette note : On dit au figuré t caginikami et par contraction, cagikarni, Peau, la rivière est
découverte, elle est à nu, il n’y a plus de glace, la glace est partie, la rivière est libre.
Cuoq ajoute cette note t Ou dit cela au figuré, de qtelqu’un qui sème la division et la discorde, dans
l’espoir d’en tirer profit pour lui-même. Voyez la fable du kinonje [du brocheti, de l’oka [du doré] et du
cangweci [du vison].
Minawatc, o ki minikôn kicatc kena kekon ke-n-apatcitotc kitci
capockak. De nouveait, il s’est fait donner d’avance toutes les choses qu’il va
utiliser pour passer à travers. (AYACAWE, V. 25-26)
Ni cabohak,je passe au initieti d’eax,je perce lafoule ;
Cabondeîa, c’est percé d’outre en otttre;
NI cabondehan,je defoizce te toitneau par les deux bouts;
Cabondeose, entrer par une porte et sortir par l’autre (les portes étant en face
l’une de l’autre);
Cabondeiasïn, ity a un cottrant d’air;
Cabokawis,i, avoir te dévoietitent, la diarrhée;
Cabos,o, prendre médecine, se purger [...J
Cabonigan, aiguille [...]
Cabowe, faire eitteitdre sa voix à travers celle des autres;
Cabowasike, il passe à travers (en partant du soleil), il perce la nue .. J
CEKWAK—, CAGACK—, courbé, affaissé, écrasé, aplati;
Cagack,i, se courber, faire la révérence, la courbette, le salut;
Cagackïtaw, fais-kil la révérelice;
Cagackimrn, framboise plate, (petit fruit rouge qui ressemble a une
framboise aplatie)
Cagackipakis,o, sejeter par terre à plat ventre; se coitrber vite;
Cagakandawe, écurettil-vokutt73.
«shagashki - (y. int.) - to crouch [se blottir, se tapir, s’accroupir] [S..]» (McGregor
1987: 367)
[...] cekwakitan. toi, etî, inekena [...J va te mettre à plat ventre là, enjaisaiztfiice
pcr là [face contre telTel.» (MAKWA, V. 9-10)
—CE, oreille [...J
Kakipïce, avoir tes oreilles bouchées, être sourd;
kekipicedjik, les sottrds;
CEH, ouvre-le,
Cehan îckwandem, ouvre la porte (qui est fermée à ciel’);
Cehatnaw, ouvre-lui [..]
Cesin pour ceiasin, lii porte est oitverte par le vent [...]
Cesin (on prononce plus souvent jesin,) pïndiketa, c’est otuvert, entroizs, (la
porte est toute grande ouverte) [...J
24 Cuoq ajoute cette note, en citant Thavcnet Cet animal est ainsi nommé en algonquin parce qu’il marche
tout courbé et comme écrasé.
Cebiton obotei, débotwhe la bouteitte 1...] [parenthèses de Uauteurj
•CICEC (Durnont et Dumont 1985 45) •CINIS, beau-père, socer, father-in
law [père de l’épousel
O cinisan, beau-père (de lui ou d’elle)
Kasin mitenak nakaticiken, ot-inan o-cicecan> «N in abandonne pas», dit-II à
son beau-père. (IUNONCE, V. 10)




Cikaw,i, être veuf, veuve;
Cikawiwin, veuvage, viduité;
Cikaanikwe, être privé de cheveux, être chauve, avoir perdu ses cheveux;
Cikawaboke, faire tin brouet clair;
Cikaagami, k bottillon est umigre;
Cikaakwa = cikaakweia, ta forêt ,t’est pas épaisse, les arbres y sont
clairsemés.
«Kon ki matcisenikôsi inenitan, win, cikena» : ot eckan [...] o miti-takonana, «/e
n ‘ai pas été emporté cÏaits les airs, ii pense, lui, les maitzs vides» : il tient son
couteau à glace à mains nues f...] (MIKISI 1, V. 6), (voir —N, «jeu de la
main»).
CIKWATIK , arbre du genre «pin».
—CIM, Voir —CIN.
•CIMEC, •CIMENJ, frère puîné, soeur puînée;
Newiwak ni cimenjak, pejik kwiwisens, niswi ikwesensak, ils sont quatre mes
cadets, zut garçon et trois filles ;
Ocimenj,i, avoir un frère cadet, une soettr cadette.
[...1 o ki nociwanan o-cimecan. [....] ii o choisi soit fsaJ cader[teJ. (AYACAWE.
V. 70)
—CIN, et àl’anim, —SIN, exprime 10 le mouvement des pieds :pitwewecin,
lagocin, &c..., 2° le résoitnement, te retentissement : matesin, totokwewesin
&c.... 30 l’idée d’être à terre, à bas: cingicin, apitcicin, &c...
sens 1° : Mic e ki kwikocik C’est ainsi qu’il orietttct sa marche. (MIKISI 1, V,
127)
sens 3° : kitci kikosan, e akwaamicinakenitc [...], le gros poisson, [voici] qtt’it est
ramené au rivage, à terre f...] (TCAKAPEC 1 V. 141)
O minatcicimiwa. Il met tes bleuets à terre. (MAKWA, V. 15)
0 Dans sa grammaire, Cuoq rapporte —CIN à l’effet d’une chûte : «—CIN, être par
une chûte:
«Kiwackwecin, être étourdi par une chûte;
«Apitici, être gisant par une chûte ,
«Pikokiwanecin, se casser te nez en tombant f...] » (Cuoq 1892: 95 § 259)
Kena ki pakweckana o-ctiwan. Ki pikoctikwaneçjn, ava, Kinonce.Sa tête est tout
en morceaux. Il s’est fracassé ta tête en tombant, lui, Brochet. (KINONCE, V.
36)
Kitci apocitc tana mosoweïnan tac titipeki eka kitci wisakicik, Pour amortir les
dtocs [durant le trajet], il enroule des peaux d’orignal, pour ne pas se faire mal
en tombant. (MIKISI 1, V. 64-65)
CKANC, CKANJ, ongle, griffe, ergot, corne des pieds:
Ockanjîn, son ongle, sa griffe;
nickanjick, iites ongles.
Ocikanâckancinikôn, Par la hanche, il est pris entre ses gri/j’s.
(MIKISI 1 V. 14)
•CTIKWAN, tête; [—KWE, —NDIPE, en composition] Voir MINSIS
(<cheveux»);
Opimectikwan, k côté de lit tête;
Pikwanictikwan, k derrière de h tête;
Mangictikwane, avoir la tête grosse;
Nind akosin nictikwan, j’ai iimt à la tête, (ou Tewikwe, avoir mal à ta tête
{Cuoq 1892 : 75 § 188);
octikaning, dans sa tête;
Octïkwanikekan, soit crâne.
liii
«Napakindipe, avoir la tête plate , Nepakindipek, les Têtes-Plates [nom
de peuple])» (Cuoq 1892 : 75 §188)
Kena ki pakweckana o-ctiwan. Ki pikoctikwanecin, ava, Kinonce. Sa tête est toit!
en morceaux. il s est fracassé’ la tête en tombant, bd, Brochet. (KINONCE, V
36)
COMIC,. .AK, un vieillard, un vieux (voir •MOCOM, dont COMIC est
probablement le diminutif);
Mic aa ikitopan tatamipan, comicak e atisokewatc, CTest cela que disait mon
père, ce que racontaient les vieux. (TCAKAPEC 1 V. 167)
Ka kapatc, comican o ki otisikôn, Une fois débarquté, un vieillard ltd est arrivé.
(AYACAWE, V. 21)
Kon acaïe tesin comic. Ka ockinematisiwatc eta tewak. À préseitt il n’y a pas de
vieitx. Il y u seulement ceux qtd vivent à la moderne. (LES INVASIONS 1, 78-
79)
G Au pluriel, ce terne désigne les aïeux, les anciens:
[...] mikatiwatc kokomïcak, cornicak. wexkatc, ka ki pi-rnatcawatc. [...] ils se
battaient les anciennes, les anciens, autrefois, ceux qui soni partis pour de bon
[morts]. (LES INVASIONS, V. 136-137)
E, qui ou que.
EH! ENH!, c’est te oui de simple affirmation dans [sic j les adultes;
Ce mot eh ou enlu se prononce avec diverses nuances d’intonation, suivant
l’âge, le sexe, ta condition et tes sentiments actuels des personnes Voy.
ANH!.
«Eh-Eh, ikito, tayepitakeman, Qjj, dit-il, j’en ai entendu parler.» (MIKISI 1, V.
124)
ECKAN... ak, corne (de la tête des animaux);
Monzweckan, conte d’origttat;
Eckan, pi., eckanan, tranche, nom que les habitants du Canada
donnent à un instrument dont ils se servent pour trancher ta glace.
Les Algonquins l’appellent eckait, parce qu’avant de l’avoir, ils se
servaient d’une corne pour trancher la glace [...] Dans le présent texte, cet
instntrnent sera appelé pic à glace.
[...J ot eckan eta o miti-takonan, [...J ii tient à mains imites sa tranche à gtace [...J
(MIKISI 1, V. 6-7)
Ecke, trancher la glitce ; chasser ait castor sous la glace [...J
Ecke, il trappe sitr ta glace avec des chiens (Dumont et Dumont 1985: 131)
Mi eni-otitak, eckewan [...J Au moment où ii arrive, l’autre chctsse le castor f...]
(TCAKAPEC 1 V. 36)
Eckanak, le bois de la tranche, son manche [... I
—EIAP, attache, lien, cordon, canal;
Mïskiskaneiap, attache de t’ltameçon [mikiskan], ligne à pêcher;
Mokotaganeiap1 attache de tranchet, qui tient lieu de virole;
pïndakatewaneiap, attache de boîte à poitdre, cordon auquel elle est
suspendue;
Miskeiap, canal dit sang, veille;
Esimikeiap, courrroie, cordon de ta plaque ronde oit ovale que les Chefs (sîc)
suspeitdent à leur cou.
—eiap=. —pi,1igneàpêche:
«Pêcher [...] action de pêcher à ta ligne, wewbinâbiwin [Voir WEWEP—] [...]
pêcher à la ligne dormante, pakitâbiwin [..]» (Lemoine 1911 : entrée «pêcher»)
«I am fishing with a hook in a canoe or boat, mmmci agomôwewebanâbi.» (Baraga
1880: 103)
Kicpin ke ki {e]motc kikos, akwintcim apinapin, S’il aura inatugé te gros poisson,
mets dans i’eatt ta ligne à pêche. (TCAKAPEC 1 V. 135)
Kata awkentok kotc ke monapikwen. Je ne saurais dire qui pçlmera à la
ligne.(KINONCE, V. 125-126) (Voir AKOMO).
5K, pronom démontratif signifiant cela, qui est généralement suivi de KO.
Dans la grammaire de Lacombe (Lacombe 1874 :44 bis), on trouve : eoko, ces!
cela.; et dans son dictionnaire, on trouve au mot EKOTAWA : c’est de cette
chose, c’est de cette espèce. C’est la raciite eoko, c’est lui, c’est celè f...] (ibidem
335)
[...] wakoket, ka icihotc, ko ekka omaniwetc, la hache dont il est éqttipé, ça c’est
dans les choses qut’it porte sur te dos [...] (MIKISI 1, V. 8-9)
Iv
[...] nitam, Ra anicinapecic. tci akaceciwaR [...J En premier, il arriva
chez Ïe(’s) petit(s) Indien(s). Ce sont cetix qui sont très petits [... J (MIKISI 1, V.
78-79) (AKAC + EC [diminutif] + j [euphonique] + WAK [désinence verbale]).
EKA, particule négative. C’est la négation KA qui se modifie de la sorte
en présence du subjonctif:
Eka [Egal ijasiwan, ningat ija [ni ga-d-ijaJ, Si ht n’y vas pas,j’irai [...1
[...] eka nâkosiwatc[...j, f...] its mie sont pas visibles [...J TCAKAPEC 1 V. 71)
EMIKWAN, cuiller de bois, en usage chez les Sauvages. Elles sont de
formes et de grandeur différentes. Le mol emikwan est passé dans le
français du Canada : on dït une niicoine, une inicoinée:
Emikwanens, petite cttitter, cuiller à thé;
Ningotwemikwan, une cuillerée; une micoinée, tin petit verre, un colt;
Niwemikwan eta nÏngi minikwen,je n’ai bic que deux coups.
Acaïe, ot-otapinan onakan, emikwan [...J Déjà, elle prend un récipient, une
cttllter [...] (AYACAWE, V. 29)
Mi Ra inikamikisitc. Ki makanipi acitc. C’est ainsi qu’il a procédé. Il a essoré le
litige aussi. (KINONCE, V. 53)
ENI, en... (e allant, en ntarcÏi.ant), au moment où..., au fur et à mesure (devant
un verbe au futur);
EN. Préposition indiquant le temps f...], ta simultanéité eni, j, ij (avec le subj.), le
Participe. il dit en pÏeuraitt,±mawitc ikito [.1. 11 prie en allani,Jjjjatc aiamie; ijatc
aiamie [...] (Lemoine 1911)
Mi eni otitak. eckewan [...] Au moment où il arrive, t’attire chasse te castor,
(TCAKAPEC 1 V. 36)
Kek ok, en-ickwa apita pipônik, oR pakwac otikon [....1 Après tin certain îemps,
au miioment où s’achève ta moitié de l’hiver, ii se fait dire [.../ (MAKWA V. 7-8)
«Ki ka wapatanawa ke-t-j matisihek. Vous le verrez au fur et à mesure que
vous vivrez.» (LES INVASIONS 1, V. 63)
tape d’une route, d’un trajet:
EN1 - (particle) - denotes a route or passage bv wav ofi a point in ttize «or on ones
route (McGregor 1987: 79)
lvi
Apita enitetc, mikotc apitakam, il est à moitié chemin, ait milieu dit plan d’eau
(MIKISI 1, V. 12)
ENIK, voir AKAC (fl-a tout le moitis»).
—ENIM,O, avoir l’esprit.., être en esprit; inenitan, (g. inanimé); inenitam
[g. absolu] (cf. Dumouchel 1942: 68-69; Brouillard et Anichinapeo 1987: 142)
Icpenim, o, avoir l’esprit haut, être fier, altier,
Cagwenim, o, avoir l’esprit craintif, timide, ne pas oser [...J
Minwenindam, être co;tte,tt, avoir l’esprit eit bon état;
Gackenidam, être triste, inécoitteitt, avoir l’esprit eit itutuvais état [...j
Nind inenimak,je pense d’ezu’;
Anin enenirnatc, qtte pensez-vous d’eux?
Nibwaka, nind inenima, Il est sage,je pense de lui, je crois qu’il est sage;
Mi enenindamân, voilà ce quej’ai dans l’esprit, tel est ittoiz sentiitteitt [...J
Mitonenim, pense à liii;
Mamitonenindam, réfléchir;
Tci mamitonenitam, aya, comic, Kinonce. Il réfléchit beaitcoup. liii, te vieux,
Brochet. (KINONCE, V. 22-23)
Mitonenindj igan, i,tteltect, intelligence, faculté de peitser, imagiitalioit [... I
Mi ka ici inenitak [...1 Voici qu’il vint à penser [...} (TCAKAPEC 1 V. 28)
Kitci mino totâke, inenitam, ok aîa, ka ickwa papamisewatc. Ii sert très bleui,
pense-t-il, une fois terminées leurs sorties en vol. (MIIUSI 1, V. 47-4.8)
Ni ka kitci mitcin, inenïtam, ok iena, apwan, Je vais vraiment le manger. pense-1
11, ça, ce rôti (MIKIS1 1, V. 82-$3)
Kek tac, mic, îî, ako, tac ima, enenimatcin [...J À ta fin, soitvent, titi, lHmagine
[...J (MAKWA, V. 5)
MISAWENITAM, vouloir, désirer, convoiter:




Ki kikenitam, oiti, comic ...Ï kitci-pî-canitcin kiapatc, orna, Kanata. Il
par les sigttes, le vieittarft, qit ‘il allait revenir de nouveau ici, au Canada.
(LES INVASIONS 1, V. 19-20)
«Ni-tata. minatcicanà ni-t-acarnik», ot ineniman, «Mou père, il une noitrrit de
bleuets», s’imagine-t-ii. (MAKWA y. 6)
ENVIER. —jalouser, tcisawakênïndan [.1 enim ga. [.1 (Lernoine 1911)
Kiwackwekopan, Avacawe. Kek tac, oki oteni man. t! était étourdi, Alashawe Iii
agissait en étourdi]. Finalement , ilfiit jaloux. (Ayacawe, V. 1)
ENOWEK, cete particule a deux sens:
a) Quand même, malgré cela;
b) passablement, assez;
Kïsîna anawi, enowek dac ningat ija, il faitfroid, il est vrai, iimis j’irai qttand
mêi:te ;
Enowek kata iji kisinakik, il ira matgré te froid, k froid ite t’empêchera pas
d’y aller;
Ki minopimatisï-ina? vous portez-vous bien? — passablement;
ki ki mîno anoki-na ? —enowek, avez-vous fait bonne chasse ? — assez
bonne [...]
Enowek akace, o Ri nawapikôn e rnatcatc. Malgré qite ce soit petit, il reçut sa
provision alors qu’il parlait. (MIKISI 1, V. 107)
—ENTI, —END,I, être absent, être hors de sa résidence, séjourner,
faire un séjour hors du lieu de son domicile.
Ce verbe renferme deux idées, celle d’absence de chez soi et celle d’un séjour
étranger. Ainsi cette phrase “Moniang inendi”, devra se traduire par ces
deux-ci : ii n’est pas ici, il est à Monfréat;
Kinoenj-ina ki gat inend ? Serez-vous toitgteiitps là, absent de la maisout ? [...]
Niso kizis ki inendiwak Bastonenang, ils oitt fait ttit séjour de frois mois attx
États-Unis Isic, à Boston], ils y ont séjourné trois mois.
Nikotin Rote, menti eckitc [...1 Une Ms, alors qtt’il était ptrii chasser le castor
sous la çlace f...] (MIIUSI 1, V. 3)
Nîso pôn, Ri in etî [...1 Trois ans, ilj absent de chez titi [...J (MIKISI 1, V. 127)
ENTOKWEN..., ENDOKWEN... coiutine,tt il est? en quel état il est?
lviii
La formule atitok signifiant «je ne sais pas» serait une variante
dialectale du syntagme verbal atokwentok, qui exprime qu’on ne saurait répondre
à la question «comment il est ?». Le syntagme atokweniok est en fait la question
elle-même «retournée» sous la forme du «dubitatif»: c’est comme si on énonçait
«je ne saurais dire comment il est», bien qu’il n’y entre en réalité aucun monème
exprimant la négation:
Plusieurs font un abus de cet eizdokwen ; c’est toujours par ce mot qu’ils
répondent, quand ils ne savent pas une chose [...J
Parfois, on prononce atokwentok, sans élider de syllabes:
Mi kotc mes tana ka nisatcin —atokwentok ici kotc —. Matahikewak,
À ce moment-là, il y a sur place un orignal qu’il a tué
— je ne sais frop, en fait—
Elles râcient la peau.( TCAKAPEC 1 V. 89-90)
Atitok inekena, wetî, ici-nikena, o ki ci-matcisenikôn, Je ite sais pas vers où, là-
bas, par là, lifta traltsportéen vol. (MIKISI 1, V. 17-18)
Atitok teso piponan ka nakatawakopanen. Je ne sais pas combien d’années ils le
gardèrent. (LES INVASIONS 1, V. 8)
Atitok ka ici poniwakwen. Je ne sais pas où ils mIraient pu disparaître. LES
INVASIONS, V. 125)
ETA, seulement, rien que;
Pejik eta, itit settlemeizt, rien qu’un
Mi eta ockinjîkonsan, rieiz que des petits visages, rien que des vÏsages
d’enfants [... j
0-kokoman kotc etatacikekopan mini, [Avec] sa femme seulement demeurait
l’honmïe (MIKISI 1, V 1)
ET!, (Î long), là-bas (abréviation de WETT [avec i longj, voir ce mot)
«Pican etî, ka ici tacikehan», otikôn, «Viens là-bas, où
.l’hahite», il se fait dire.
(AMIK, V. 6)
GA, mère (tefme de référence aujourd’hui remplacé par l’ancien terme
d’adresse TCOTCO). Ce mot est irrégulier, on dit
Nînga, ma mère;
Ki ga, ta litère;
o km, sa mère f...]
hx
HAW ! alerte ! oh ! courage ! allons! [...]
Haw! Kinipin, allons, dépêche-toi;
Haw dac, wewib tcicaipingwenm, ito dottc I balaie vite;
Haw sa, madjata, eh bien oui, partons.
«Kasin mintanak, haw sa !» «Ne le regrette pas, quand même I» (KINONCE, V.
74)
Mi eci kanonatcin: «Haw sa ! Nin, tekotc kiwenicïn [...] C’esl alors qu’il lui o diî
avec déplaisir : «Allons ! Ramène moi donc plutôt ! [... J (KINONCE, V. 8$)
I s’emploie comme lettre transitive, c’est-à-dire qu’on le met entre deux
mots pour faciliter le passage de l’un à l’autre:
Kijik i sak, bois de cèdre;
Abinotcenj j kazo, ilfait l’enfant [...J
O ki otitamipawatikak. Ii arriva au rapide. (KINONCE, V. 105-106)
I (IJ devant une voyelle), signe du simultané [Voir ENI et 11M]
Mi j ka rnikwanatak kena ke totak, C’est à ce moment-là qu’il a trouvé tout ce
qu’il va faire. (MIKISI 1, V. 59)
Mic ici papamowatc, mi, ikwesisik,isakitciwan. Voilà qtt’eltes donitettt des
cottps, elles, les filles, pendant que l’autre [le actant, le castor] sort.
(Tcakapec 1.V.40-41)
G Dans certains cas, la traduction française demande le gérondif25:
Môcak, kotc [...] ki inasimikapawin wapanok î pikiwetc. (ontinitellement, alors
[...] ilfir face à l’Est en s’en revenamtt. (MIIUSI 1, V. 113)
Ki nanta warna cornic e nikamotc, e nikamowatcin kena awesisak i nanta
wenimatcin kiyapatc kitci arnwotcin. Je suis allée le voir, te viettx, quand il
chantait, quand ii chantait pour tes animaux eit demandant de fpottvoir les]
manger encore. (LES INVASIONS , V. 102-103)
G Comme signes du simultané, les monèrnes j et ij ont aussi le sens de «en tant que»
LKije Manitowïtc mizimizi te, Jezos, étant Dieu , comme Dieu , eit tant qtt’it
est Dieu , Jésus est partout [...J
«Le gérondif, forme adverbiale du verbe, exprime l’action tout en indiquant telle ou telle circonstance
relative à un autre verbe de la phrase: Eç TNÂVAILLANJT, vous réussirez.» (Grevisse 1980 710 § 1424)
Ix
O Devant le verbe MANEWATC («être nombreux, en abondance»), signe que ce
phénomène est concomitant avec l’énoncé de la proposition principale:
ABONDANCE. — grande quantité de, maianewatc s.a. j manewatc. sujet animé [...]
(Lemoine 1911)
Ki ta kackito kitci wenintamitc i manewatc awesisak amwakaniwatc ? Serais-tu
capable de demander des animaux à manger en abondance? (LES
INVASIONS, V. 104-105)
I (j long), précédé de TANA («sur place»), ou d’un adverbe comme ANATIM
(«à l’intérieur de l’eau»), etc., ce monème verbal véhicule le sens de «il y a» en
parlant de qq. chose d’inanimé:
Kek ok, matwe-matcikotcin pakwana tana, anic tana j pîkoneckanik [...J Au bout
d’un certain temps il entend qu’il tombe au hasard, mais cependant il y a un trott
[qui lui permet de voir]. (MIKISI 1, V. 71)
—I, être. On se sert de ce verbe quand il s’agît de dire de quelqu’un que
ce qu’il est, il l’est par un mouvement du corps
Ajeï, être eit arrière, par un mouvement du corps, se retirer, se reculer;
Ajein, retire-toi, recule-toi;
Ajeik, soyez eu arrière, reculez.
Tepwe, pîtcipatowan, moson. Micioniwan o-manitoman. C’est vrai, l’orignal
vient en courant. C’çj lui, son manitou /son émissaire]. (KINONCE, V. $7—$8)
(il est reconnu comme émissaire parce qu’il arrive au galop)
IAA, II, IAA, ce, celui-là, celle-là, celui, celle, cela, lui, elle;
iaa-na? est-ce cettci-là, est-ce celui dont nous parlons?
Mi-na iaa ki cimenjiwa, est-ce celtci qui est votre jeunefrère ?
Ka ickwa kipakweketc, iaa, agace, Misabe [...] Quand il eutfini defrtire
l’eitceiiute, lui, [...] Misabe f.. .1 (TCAKAPEC 1 V. 39)
Mi iaa, ka wanihakopan. Le voici, cetai qtte notus avions perdit. (LES
INVASIONS 1, V. 30)
Nikamon. Mic ke totamin we-wisinihin. C’hanle. C’est qtte que tut devras
fifre, voulant manger. (LES INVASIONS, V. 106)
<[...] ni ki tcakinanan Ïaa [...J, nous avons épuisé ç [...J» (MIKISI 1 V. 89)
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IAAM, c’est IAA modernisé:
Iaam ikwe, celle femme;
Iaam pezinatisitc, cet imbécile [...]
<Mic fl atik ni ki nisa», «Le voici, caribou que j’ai tué.» (MIKISI 1, V. 105-
106)
Mi îî, voilà, dit-on en exhibant quelque chose comme dans l’exemple précédant
ou en terminant un exposé. Voir, par exemple, le verset 136 du récit de MIIUSI,
qui se termine sur ces mots.
ICA,A, IJA, I, aller, y aller;
Kawin vasa ïjaken, Ne va pas kin;
Moniang iii tMoniak liai, il va à Monfréat [...J
Pican orna! Viens ici!
Adi cahan? Où vas-lu? (Question qu’on emploie très souvent en guise de
formule de politesse lorsque l’on rencontre qqun sur le chemin, et qui équivaut à
peu près à notre «Comment ça va?
Ni kaica,je vais vikr (TCÀKAPEC 1 V. $1)
Kweh ! ot inan. Ati icahin ? Salut! lui dit-il. Où vas-tu ? (AMIK, V. 5)
«Pican sa panima nokonison. Viens donc d’abord chercher le gibier>. (MIKISI 1,
V. 101)
ICI, IJI Cuoq montre que ce monème a des emplois différents selon qu’il est
suffixé (ICI—) ou affixé (—ICI), en établissant une définition restreinte et une
autre qui ne peut valoir qu’en compréhension, c’est-à-dire en fonction du contexte
1) au sens restreint (ce monème étant suffixé à un autre monème):
—IJI, ...Iieu, ...part
Ningotiji, un tien, qitetqite tic::, quelque part, en quelqu’endroit j...]
Kitci wasak eci kipapamatisetc, Très loin, quelque part, il aura vécu ici et là.
(TCAKAPEC 1 V. 30)
Apin, kena, weti, ici akwanisenik ka ici taciketc, C’est surplace, en ce lieu qu’il
déploie un couvert, là où il habite (TCAKAPEC V. 70)
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2) en compréhension (ce monème étant préfixé à un autre monème) : IJI—, sert
à indiquer plusieurs sortes de rapports et se rend en français de différentes
manières et par différents mots, selon les rapports [...1
Andi ejidjîwang? — Monïang ijidjiwan, Vers où coule ta rivière2 —Elle
cotite vers Moitfréat [...] À Kitcisakik, on dirait: Ati icatciwak?
— Moniak icatciwan.
Awas mdi iji [ija] madjan, va-t-en par là-bas;
Icpiming ki iji madji [ija madja], its’eit est ailépar eut haut t...J
Inining Ïjinagosi, elle paraît eit iitautière d’ho,niite, elle a l’air d’tt,z
‘tontine
Amikon Ra ici icinakosinitcin, Il u les apparences d’un castor (AMIK, V. 8-9)
(voir NAKOSI)
Ikweng ijiho ; il est habillé enftmine;
[...J kitci pasik ot-ajikanan, anotc ikotc, kekon ka icihotc kitci pasik. [...] de tue
sorte qu’il sèche ses bas, n’importe quoi qu’il porte [dont il s’habille].
(KINONCE, V. 52-53)
[...] wakoket Ra icihotc, ek ka omiwanetc ; mi ecihokopanen. [...] la Ïtache, dont
il est équipé, c’est cela porte sur son dos. C’est ainsi qu’il apparaissait [tel était
son accoutrement, son équipement] (MIIUSI t, V. 7-8)
Gwaiak ijiston w’akakwat, kawïn wewenint ijisinsinon, entuutaitche la hache
comme ilfaut, elle n ‘est pas bien emmanchée ;
Ijîki, être ainsifait, conformé [...]
ljiningwam, dormir de telle manière /...]
Ijiwane, porter un fardeau à; être chargé de telle maitière;
Inindjin,i, ittettre lii iiwin à...;
Mie cci (avec mutation de la voyelle initiaLe) kitci içjnocahikcnidjin [...J, voilà
que poitr mettre en mouvement et épottvcutter [...1 (TCAKAPEC 1 V. 40) (voir
OCAHIGE)
G Selon McGregor, jjj et jj, placés après mi, ont les significations suivantes t ihus, so.
iherefore, in titis way or ntanner [alors, ainsi, donc, de cette façon ou de cette manière
j, auxqueLles on pourrait ajouter au moyen de [<avec» j comme dans les occurences
suivantes
Mi Rote asinin cci kipakweketc : c’est ait moyen de roches qu’il [ait une enceinte
(Il fait itne enceinte avec des roches) (TCAKAPEC 1 V. 37)
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(Voir aussi Lemoine [19091 à l’entrée «moyen »).
Tana, kitci mikisi [...Ï ka otci pisakwenitc wakoket ka ici pakitewanitcin, Le
grand aigle f...] dès qtt’il sort ta tête [titomme] le frappe au moyeu d’une hache.
(MIKISI 1, V. 57-5$)
O ICINÂKON, Êêtre ainsi, ainsi fait (sujet inanimé):
O ki ociton tapickotc iweti sesipi, ka icinakok. Il a fait une corde, faite comme
. (IUNONCE, V. 53)
Apitc ikotc, mi ecinako, Depuis tors, il en est ainsi (LES INVASIONS 1, 92)
O Au sens de en train de, quand il est précédé de E (signe de l’éventuel):
O waman e-t-ici wisininitcin, lite voit en train de manger. (MIKISI 1, V. 92)
O Après «ainsi que», «comme» (avec la mutation — ECI):
Apin [...J eci totak o-toskwan, Aussitôt, ainsi (de cette manière), il fait un geste
son coude (TCAKAPEC 1 V. 49) (il semble que les signifiés traduits par la
préposition «avec» soient véhiculés par le monèmeiçi.)
Apin ok, kewin, ici kotak, aweti, apinotcic, iena, e 1ikinawapiketc e mitci
kitanik. Aussitôt, titi aussi, commune l’autre, l’enfant, il l’imite en uliangeant sans
samis riemi [sauts usteitsile] et toit! ait complet. (MIKISI 1, V. 9$-99).
O ICIWE, se passer:
PASSER [---Ï Comment cela se passe-t-il? Anim eciweba[? (temoine 1911)
Teteko sa wipatc ki iciwe apitc ka otenawanik. Tout s’est passé tellement vite
depuis qu’uv a uni village. (LES INVASIONS, V. 143-144)
O Quand apparaît précédé du présentatif Ml KA..., le verbe que celui-ci détermine
doit être mis au passé (la voyelle initiale étant éLidée pour éviter la coalescence avec -n):
Mi kâ-ci nanta rnatcin, C’est aloi-s qu’il alla voir
Mie çLpimwackwanakenitc kâ ici kackitotc weckatc anicinapen, voici qu’il se
fait ensorceler ainsi que l’btdien d’autrefois était capable [de le faire].
(TCAKAPEC 1 V. 55-56)
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[...J amikonla ici icinakosintcin, «comme» un castor il apparaît,
autrement dit, il ressemble à un castor (L’Enfant et du castor, p. manuscrite 2)
ICIKAN, (ce mot semble toujours employé au pluriel) A.JIKAN, coupon de
drap, rognure d’étoffe, chiffon, guenille dont les Sauvages s’enveloppent le
pied en hiver, chausson sauvage, chausson;
Ajike, avoir des chaussons aux pieds;
Nijwedajike, avoir dottbte paire dc chaussons ï.../
[...J kitci pasik ot-icikan, anotc ikotc, kekon ka icihotc kitci pâsik. [...] de telle
sorte qu’il fait sécher ses bas, n ‘importe qttoi dont il se vêt qti ‘il fait sécher.
(KINONCE, V. 50-51)
ICINIKASO, IJINIKAS,O, avoir tel nom et —IKAS,O, se nommer, avoir
nom, avoir le nom
Jahn nind ijinakas,je m’appelle Jean;
Pien ni wi ijinikana ningwisis, je veux donner à mon fils te nom de Pierre.
«Nitam kc otisik “kokoman witikocan”, o-ticinikananiwan, ecinikasowatc.» «En
premier vont arriver les “grands-mères petites cannibales”, ainsi qu’on les
appelle, ainsi qu’ils les appellent.» (AYACAWE, 23-24)
O ICINIKATE, quand le sujet est du genre inanimé:
«mi orna ikito “nanipe pokwatina” icinikate», ikito. «C’est ici, (lit-il : ça
s’appelle “Montagne rester éveillé”», dit-il. (KINONCE, V. 50-5 1)
ICINAM, IJINAM, avoir une vision, voir un fantôme;
Gotc anotc aijinamok, its voient foute sorte [sic] de choses;
Anicinapeng ot ijinawan, il titi partit cotiutte tut homitte, il lui apparut en
forme humaine 26
Maia kotc anicinapen ot icinawan, Droit comme itit être humain, il lui apparaît.
(AMIK, V. 4)
Kawikat keko ningi ijinanasin,je it’aijanrnis ett de vision.
G Ce monème s’emploie pour parler de ce que l’on peut avoir comme vision en étant
éveillé, mais aussi de ce que l’on a pu voir en rêve 2:
2ô Cuoq ajoute cette note : On dit dans le même sens “ijicickinjikive”:
Aianotc aijickinjikweban Kapeiahal]oban,Jeu Kapetahano avait toute sorte de visions.
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«Nin, ta ka pî-ciniam, ka pimosehan. Ni ki wecipapitam au
mitikwapi, ikito, piskanese, ni-t-icinan. » «Moi, je suis celui qtti vient cii vision,
je suis celui qui marche. J’ai rêvé d’iiii chose : un arc qui s’embrase ni ‘apparaît. »
(AYACAWE, V. 61-62)
G Avoir la vision d’un être animé (se conjuguant comme un verbe transitif animé):
«Aci, wekonen otci icinotc ?» «À la fin qu’est ce qui cppraît ainsi ?»
(KINONCE, V. 23-24)
(1) —ICKAM, ta piste de... être...;
«—Ishkam - (suff.) denotes type of trail or tracks [...J» (McGregor 1987: 100)
Mangickam, avoir la piste grande;
Memangickangik, ceux qui ont la piste grande;
(2) —ICKAM, se transporter le long de l’eau;
Maickam, alter dans k pays d’aval; descendre le cours d’une rivière; aller à
pied en la cotoyant;
Nanaïckam, côtoyer itite rivière eu atitont.
Ki Ici spi kak teci kewakopan A nici napek, wapatamowatc pi wi kai ganan e
wepapotenik, ka ici-n-ickamowatc. Apinotcican, o ki wamawan e papickamitcin.
À la grande rivière où Ïtabitaieitt les Indiens, ils oitt vu des éclats de bois
emportés par le courant, tien où ils ont lonçé le cours d’eau. L’enfruit, ils le
virent alors qu’il se promenai! sur ta rive d’ttn cours d’eau. (LES IN VASIONS 1,
V.6)
ICKO—, de reste
Ickose, il y eu a de reste, il eit reste;
ka napotc ickosesinon, il n ‘en reste absolument rieut;
Ickwandjigan, ce qui reste du uiwutger de quelqu’un, les restes;
Ickwandjige, ite pas uirnnger tout, en laisser [...Ï
Nind ickona pejik, j’en laisse 1,1,27;
Ickone, sttrvivre au massacre;
Kakina kî tcaginek, nin eta nind ïckone, toits ont péri, moi seul, j’ai échappé
ait carnage.
«laisser pour qc., ickonamaw g.a» (Lemoine 1911, entrée «laisser»)
r Cuoq ajoute celte note : En parlant par exemple d’un jeune castor, on dit ,ii,id ickoha, je ne le prends
pas, ou bien ttbid ickona, l’ayant pris, je le laisse et le remets en liberté. Les chasseurs donnent le nom de
ickotaganak aux petits castors qu’ils laissent vivre pour les reprendre plus tard, quand ils auront grandi.
Ixvi
Tci patemisikonan tcipitakositon. Ke otci pitikentcin, o Ri ickonomon.
Il met îout aittolir de gros morceaux de bois sec. Il n’a laissé [d’espace Ï restant
qu’à l’endroit où ils auront à enirer. (MIKISI 1, V. 46-47)
ICKOTE, feu.
Ickotens, petitfett, allumette;
Ickoteke, faire du frit (soit avec le briquet, soit avec des allumeftes
chimiques)
Natickotawe, alter chercher dufeti;
Ickotekan, briquet, ce qui fait du feu;
Ickotekaniminj, arbre du briquet, arbuste à tige rampante, à fruits jaunâtres
Ickotewano, tiqueur defrit, eau-de-vie, alcool, etc.;
Winickotewabowakis,i, sentir le rhum;
Ickote-tciman, canot defen, bateau à vapeur;
Ickote-otaban, voiture-de-feu, (chemin de fer) [...j
Ataweakonetcakatena ickote [...) ot-anisan. Elle éteint avec de ta neige feu
écoulant ?] et avec la main lefrj!, sa fille. (KINONCE, V. 94)
ICKWA, ICKWA—, ce mot mïs devant un verbe, se rend en français par
FINIR, et le verbe suivant se met à l’infinitif:
Ickwase, avoirfui d’aller, ite plits alter;
Ickwawe, avoirfini de parier;
lckwanamo, avoirfini de respirer, être mort f...]
Ickwakawitcïgan, te dernier sacre, (quand les érables achèvent de couler)
O Ce monème apparaît très souvent en compagnie dc la modalité , dans un syntagme
ayant le sens de quand il (elle) eut terminé:
Kek oR, en-ickwa apita pipônik, ok pakwac otikon [....1 Après un certain temps,
ciii moment où s’achève ta moitié de l’hiver, ii se fait dire [...J (MAKWA V. 7-8)
O ICKWA semble pouvoir se conjuguer comme un verbe intransitif animé (et comme un
«verbe numéral») en ayant le sens de c’est la dernière fois, une fois que:
[...] ickwak Ra rnatcikotcik,[...] c’est la dernière Jais qtt’itfiut emporté. (MIKISI
1, V. 73)
Ickwak oniwan, o-nokonan. O Ri pakinawanikôni, oïti. C’est le dernier, cetiti-tà,
de ses gendres. Il /iir vaincu pctr celui-ci, lui /BrocltetJ. (KiINONCE, V. 5)
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Mie i ickwak. C’est la dernière Jbis. (KINONCE, V. 102)
Mi ickwak ki otitan o-tatarnan ka ici tecikenitcin, koni ki mokisin. Uïie fois qu’il
fi arrivé là où habitait son père, il ne se découvrit pas. (AYACAWE, V. 44-45)
ICKWAS,O, brûler, se brûler [...]
Nind ickwazwa pikiw, je fais brûler de la gomine;
Wekonen eckwatek awete ? Ott’est-ce qui brûle là-bas?
Ickwate mikiwam, ta maison brûle;
Ickwakite, c’est enflammé;
Eckwakitek, tison defeu [..]
Matakackitonokopan [...] eka Idtci ickwasotc, Ii faisait de ta magie afin de ne
pas brûler. (TCAKAPEC 1 V. 109-110)
Mic e kiickwasonatcin, oniwan, kokornon, C’est alors qu’il t’a brûlée,
elle, la vieille /èmme. (TCAKAPEC 1 V. 118-119)
Mi aa ka ici ickwahâtcin apitc ka nipanitcin [... C’est alors cjtte, titi, il tes afait
brûler aussitôt qit’ils s’endormirent f...]. (MIMSI Y , V. 52)
ICKWATEM, ICKWAND, porte.
[...J osow, ickwatem kotc ka e-n-akwak, ta queue, [...J la queue, elle a sans doute
la hauteur d’une porte. (TCAKAPEC 1 V. 61)
Ickwatemik. Ayacawe o-kwisisan api. Le fils d’Avacrnve se trouve à ta porte.
(AYACAWE, 32-32)
ICP—, haut élevé
Icpatin, liante montagne ;
Icpatina, ity a montagne élevée;
lepabika, le rocher est haut;
Icpawe, avoir le poil haut, c’est-à-dire avoir le pou long [...]
Kinec, o pimisenikôn. Kitci icpapika. Longtemps, il est en vol. Le rociter est très
/jt. (MIIUSI 1, V. 19-20)
ICPIM—, en haut, le haut, de haut;
Icpimabitan, les de,tts d’en liant;
Icpimisak, k plwtcher d’eit haut, l’étage supérieur, la tribttne, la chair [...]
lepiming, en hcuttt, dans tes airs;
Icpiming inabi, il regarde en l’air;
Icpiming pi te kizis, le soleil arrive à son apogée.
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Tepwe, oïti, ockine, icpïmik ici motakwe. C’est vrai, lui, te jettne homme, de
haut, il tire [il décoche une flèche]. (AYACAWE, V. 66)
IENA, ça, cela.
[ni kîj wanike kitci kakwetcimik iena, [...] j’ai oublié de demander ç. (MIKISI
1, V. 26-27)
Ke ok, o kiociton iena. À taflut alors, ii afaitç... (MIKISI 1, V. 43)
Ni ka kitci mïtcin, eninitam, ok iena, apwan, Je vais vraiment te manger, pense-t
il, , ce rôti (MIKISI 1, V. $2-83)
«Kinonce o-rninsisan» te-ki-t-inanananaban ko mic iena. «Les cltevetcx de
Brochet», c’est ç qtte nous disions. (KINONCE, V. 119-120)
11, Voir IAA.
11M, cela
Aton 11m, laisse cela;
Andi [Adi] apaiwanan? — Mi 11m, Où est la clef? — La voilà;
Wekonen ïim? mackiki iïm, Ouest-ce qtze cela? — c’est un remède [...J
J[otc iirn, E,tstiite cela (TCAKAPEC 1 V. 85) (cette expression semble
impliquer la répétition d’un même fait, d’une même action, et je crois qu’on peut
alors la traduire par et derechef..)
Précédé de MI (ou MIC), c’est alors:
Mie iirn ka ikitokopanen apitc ici kitci poni-enakarnakisitc kena kekon [...J C’est
alors qit ‘il a dit qit ‘il était temps de cesser de faire toutes sortes de cltoses J...]
(TCAKAPEC 1 y. 148-149)
IKITO, dire, dire ainsi;
Anin ekiton’!, qite dites-voits? I...]
Ka lingot ikitosi, il ne dit titot, il ite répond pas [...]
«Kisekihicinan», ikito [...Ï>. «Tu me fais peur,» dit-il [...] (TCAKAPEC 1 V. 34)
1KO—, racine qui renferme l’idée de lever, soulever, élever, enlever,
relever;
Ikon ki nidjanis, enlève (de là) toit enfant, ôte-te
Ikonan ki tas ; relève toit bas;
Ikona = ikweginan ki konas, relève ta robe;
‘xix
Ikonan ickwandem, soulève ta porte (pour pouvoir l’ouvrir ou la
fermer) [...J
Ikwanbis,o, retrousser son vêtemeitt /...]
Mikotc ici [...] ot ikppitotc o-tasan, À cet instant, elle relève son pantalon [...]
(TCAKAPEC 1 V. 113-114)
Pakwac mekaci : [...] O rnitci ikQmatan o mitcim. Appareuunenî, c’est donc ça
[...]. Ii s’eii tient à enlever l’odeur de sa noitrriture. (MIKISI 1, V. 89-90)
Ikwandawe, aller en 1m,,!, monter [..]
Etî, ocaca. Kon kackisin kitci ikwantawetc. Là-bas, c’est glissant. Il ite parvient
pas à alter en haut. (AYACAWE, V. 44-45)
Ikwabigahan, lire-te (cela,) d’en bas, élève-le au moyen d’une corde.
IKOTCIC, ...AK, (IKODJIC, Dumont et Dumont 1985: 31) IKWA, pou [...];
IKOM
(avec le possessif)
Otïkom,i, avoir des poux;
I kowan mi konas, 111011 habit est pkitt de poux;
Packàmikwe = packidjikome, tes écraser avec tes dents;
Nandomakome = notikome, chercher ses poux, s’époititter.
Ot ikocinan o-tasan i notikornetc, , Étant à terre, elle relève son patitalon it
cherchant ses poux. (TCAKAPEC 1 V. 114-115)
«Aci, vekonen otci icinotc ? [...J — Ah ! ikotciman matewan.» «À ta fin qu’est
ce qui apparaît ainsi ? [...J — Ah / ses poux passent. » (KINONCE, V. 23-24)
IKWESîS, 1K, fille, petite fille
IMA, là (DumoucheÏ 1942: 127)
Atitok tesikwen ka tacinipawakwen Je ne sais pas combien de fois ils
auraient dormi , sur place. (MIKISI 1, V. 48-49)
Im, tci mane o-nikonan o ki pakinawan. , il y en a plusieurs de ses gendres
coutre lesqutels il a gagne’. (KINONCE, V. 28)
IN—, même signiilcation, même valeur que IJI—, avec lequel il se confond
quelquefois; ainsi on dit ijiwe ou i:twe, parler ainsi [...J
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Inadjïm,o, raconter de telle litanière;
Mi ka inadjimotc, telfut sou récit;
Inakis,o, brûler de telle umitière [...J
Inabok, o, aller à la dérive....;
Inabandam, voir d’tt,te certaine titanière, rêver.
Nisinac h in tesapikicin f...] wacapikak. Trois fois, il tomba ainsi sur un palier
rocheux, sttr [au long dl itite pente lisse. (MIKISI 1, 68-69)
Mic ma e wisinitc, anicinapecic, C’est ainsi qu’il mange, le ltttin indien. (MIKIS1
1, V. 93-94)
Ineke Mildzik, (avec le «locatif » —k) à la manière de Mikizi, ainsi que Mtkici
(MIKIZI de MANI Micbel.) Voir INIKO
0 Au sens de «aller» et, par addition de signifiés, «emmener»:
O h matcinan nikotici minitokak. O ki inonan minitokwâpikak f...] Il l’emmena
ailleurs, sur utuue île verdovautte. Il l’emmena en cano sitr uiuie île rocheuse.
(Avacawe, V. 3-4) (IN [= ICI] + ON + AN (y. avec régime animé).
—IN—, (quand il s’agit du nombre ou de quantité);
Patainowak, ils sont nombreux;
Nînd omzamînimin, nous sonunes trop noiitbreux;
Ki patinim, vous êtes itombreux;
Ki wabamak endasoinowatc, tu les vois coiitme ils sont nombreux;
Pataïnat, il y en beaucoup, ily en a en quantité.
Ka patainowak amikan, anotc ikotc awesisak, piciw, wackeci, makwa, wapos. II
y avait des castors, ioules sortes d’a,zimauix, dit lynx, dut clievreudl, de l’ours, (lit
liévre. (LES INVASIONS, V. 126-127)
INAE, lancer une flèche;
Nita-inaek okom kwiwisensak, ces petits garçons sont adroits a tancer des
flèches.
INA, N, dire, parler à quelqun (verbe irrégulier ; cf. Brouillard et Dumont
Anichinapeo 1987: 129)
Ni-t-inâ,je ltd dis;
Ot inân, il hti dit
Otikôn, ii se fait dire par qqn (verbe passif avec participant actif défini, (ibidem
130) (TCAKAPEC 1 V. 33)
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lnakenl, ii se fait dire par qqn (verbe passif avec participant actif indéfini),
(TCAKAPEC 1, V. 130)
Mic ok atisokawatcin; mic iaa môcak enatcin, C’est ainsi qtt’it leur raconte [soit
histoire]; c’est ainsi que de cela ii leur parte sottvent. (MIIUSI 1, V. 119)
Mi cci kanonatcin [...] C’est alors qu’il lui a dit avec déplaisir [...] (KINONCE,
V. 88)
O On pourrait aussi donner à ce verbe le sens de s’adresser à...:
Mic mina enatcin omisesan, Voilà qu’il s’adresse de nouveatt à sa soeur...
(TCAKAPEC 1 V. M)
INAKAMIKISI, faire, agir d’une certaine manière, procéder ; voir IN—, au sens
de ICI);
FAIRE [...1 —aksmikis,i [...1 Que fait-il? anin enakâniikisitc ? (Lemoine, 1911)
Keceptvacinik, o ki atisoke, tana, ka pi-inakamikisitc, Le lendemain U raconta ce
qu’il avait fait durant tout ce temps. (MIIUSI 1, V. 101)
Minotc, minokaminik, mi kiatc ka inakamildsitc. De nouveau, ait printemps,
voici qu’il se mit à agir seloit ses habitudes. (KINONCE, V. 10 1-102)
I\AKAMIGAD - (y. mi) - happening; occuring; taking place;
inakamigiz-i- (y. int.) doing,; performing; gen. bas an adverse or negative cormotation
i.e. , pranks or tricks. (McGregor 1987: 93).
O Cette connotation négative n’est pas constante, mais elle ressort en effet de l’exemple
suivant
Ka na kekon ki ki inakamikisin ?, N’as-tu pas fait qttetque citose fquelque
mauvais coup] ?» (TCAKAPEC 1 V. 7)
INÂKONIKEWIN, n. ma, loi, règle (Durnont 1999: 16)
INEKENA, vers (Brouillard et Dumont 1985: 159); INAKAKE, vers (Dumouchel
1942: 119)
En composition, l’élément INEKE— a l’un des sens que Cuoq donne à INAKAX,
c’est-à dire «du côté de»:
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Anacining inakak, du côté de Lachine [la munîcipalité de ce nomÏ
INEKE peut encore s’entendre, en parlant du corps propre, du côté avec lequel 011
fait face à qq chose, de la face que ton présente, dit côté vers lequel on se trouve
tourné:
Inekena, inekekamik o kinânâkitciton ka ici matcisenikôtc. Vers là-bas [mot
accompagné d’un gestel, face contre terre, il regarda atteuttiveituent vers où il est
emporté. (MIKISI 1, V. 17-18)
[...] cekwakitan, toi, etî, inekena [... va te mettre à plat ventre là, en faisant face
par là [face contre teITeJ.» (MAKWA, V. 9-10)
INI, celui-là, désignant une chose «éloignée», à l’obviatif (Dumouchel 1942: 26)
INIKO, INIGO —prïmftif de INIGOKO— , de telle étendue:
Mi enigokwak, c’est de cette grandeur-là;
Ka kanake enïgokodjic; pas influe de lii grossseur de ceci (en inontranO;
Enigogwak ki kitikan inigokwa ni kitikan, utoiz champ est attssi grand que k
vôtre, il a l’étendue du vôtre;
Enigokwakamigak, par toutte la terre [..]
Enigokonawiiân, sur toute l’étendue de iitouz corps [...]
[...1 cikwâtik ka inâkaniwâtc, mi ekwasikopanen, enikonakopanen,
[...] celui quti est appelé pin, c’est de cette Ïtatttettr qu’il était, [c’est de celai doit!
son corps avait la grandeur [... J (II y a ici mutation dc la première voyelle)
(TCAKAPEC 1 V. 25-26)
On prononce souvent lIC I EKO (à l’Indicatif et suivi d’un verbe au conjoncttf),
dans le type de syntagme suivant:
Mic iniko atisokasotc weti, Telle est l’éîendite de ce cpti se raconte sur liii.
(TCAKAPEC 1, V. 147)
Mi e pisakwanokwen,ka-c-ocitotc. Mi koni enikik. Ça petit contenir grandement,
ce qit ‘II fabrique. C’est petit-être de cette grandeur. (Il y a ici mutation de la
première voyelle) (MIKISI 1, V. 66-67)
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ININI, ...K, mini, ...wak, homme;
Ininina [inïnicJ, petit homme, homunco, humunculus;
Pakwatc-ininins, k petit homit mite des bois, (croyance superstitieuse)
Ininïw,i, être hoimne, par opposition à femme;
Nopiming daje mmm, homitmne de t’itttérietzr des terres, Tête-de-Boule;




0-kokoman kotc eta tacikekopan mini, [Avec] sa femme seulement demeurait
l’homme (MIKISI 1, V 1)
ÎNO, INO, se montrer;
Ce verbe se dit des événements et ne s’emploie qu’à la
3èw personne; il
répond aux verbes français se passer, arriver, survenir, y avoir, être.
appliqués à des événements:
Anin engi ? qu’y a-t-ii? qu’est-ce qui se passe?
Mi ket ingi, voilà ce qui aura tien; ...J
Ka minawatc kata insinon enogobanen kaiat, ce qui arriva autrefois
n ‘arrivera plus;
Kata ïnotok minawatc, cela pourrait bien emzcore avoir lieit [...]
Keck, nanage kata ïno, attends, cela mie tardera pas d’arriver.
Nitam îno. O wapatan pikokan {...J Îjç cci potewak, îno waposon, tana. D’abord,
quelque chose apparaît. Il voit 1(11 tipi [...] Il y ci, là où ils font clii feï,,ilva un
lièvre. (MIIUSI 1, V. 80-82)
INOTAKE, INOTAGE, ïnterpréter.
Inotagewinîni, interprète f...]
Inotamaw, interpète-tui, traduis-lui ce qu’il dit
Inotaw, interprète-te, traduis ce qu’il dit;
Inotawicïn ekitoiân, interprète uton discours, traduis ce que je dis; [...Ï
O ki kakwetcimawan, fti, ockine, ka inotamaketc. Ils ont quiestionné; lui, le
garçon, il les a traduits. (LES INVASIONS 1, V. 3 1-32)
INWE, parler tel langage, proférer telle parole, pousser tel cri;
Makong inwe, il fait entendre le cri de t’ottrs;
Ka lingot inwesi, il ne dit pas un utot;
lnwewin, parole, mot, langue
Asakami inwewin aïnwenaniwan aking ! Que de langues difftrentes on parle
dans toute l’étendue de ta terre!
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Minotc, aya, anicinape ot-inwe : «0f ! of ! of 1». De nouveau, lui,
l’homme, ii souffla «Otif! ottf! ouf!».
ISE, —ISE, se transporter au vol. Voy. —SE.
[...] nawatc meka afa wasak Îî isekopan nôcese minikik tac nape, [...] compte-
tenu qite celle-ci volait plus loin, la femelle plus [loin] que le mâle. (MIKISI 1,
V. 26-27)
«voler vite, kîjîpis—izo» (Lernoine 1911, entrée «voler»)
0saminkfcîpi o-kokom, ikito, Son épouse vole trop vite, dit-ii.
(MIKISI 1, V. 34-35)
IS,O, , à [I’inaniméJ, mail, être ... par le feu.
}(j wan-ian ako, eti, ka ici isonik o-ton, Tu la vois souvent, c’est [ta
musaraigne] dont la bouche [affectée] comme ça fka îci] par ici chaietur dit
feu [dit soleil] (Tcakapec V. 17-18)
ITAC, INDAJ, aie-le, aies-en chez toi
Nind indana mïzîminens, j’ai du blé à la maison;
Nind indanin conïa, j’ai de t’argeizt;
Nind keko indanisin,je ne possède rien, je n’ai rien [...J
Taniwïn, possessioli propriété. Voy. V TAN,I.
Endanian kakina ki minin,je vous donne lotit ce queje possède.
«Anetin?», otikon. «Qu’est-ce que tu as ?», se fait-ii dire. (Avacawe, V. 7)
(modèle MATCA)
«Anin ma e ïtitc ki-t-îî ?> «Qu’est-ce qu’il a ton citien ?» (AYACAWE, V. 51)
«Eh I Ati ka etinek waw ?» «D’où teneC-vous cet oeuf?» (IUNONCE, V. 19)
—1TAM s’ajottte attxprononts isolés nin, km, win:
Ninitam, c’est à mon tour [...]
Winitam, c’est à son tour.
«Kin-itam tac !» À Ion tour maintenant !» (KINONCE, V. 33)
ITt, INDI, tà [oùj; Voy, —Dl [—Tu
Km mdi apin, toi, assieds-toi là;
minawatc mdi, eutcore là;
Kawin mdi, pas là, ce n’est pas là;
Nïnga flip indi,j’y mourrai
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Wetî, o ki atiman ÎtÎ ici tacikewatc, Là-bas, ii tes rattrapa oà ils ont déménagé
(MIKISI 1, V. 85)
Tepwe ok matcipanihotc tci sfkiwepickawatcin [...] opime oR Îî, kokom Ra icï
apitc, En fait, il se secouepour que le contenu [du cltatcdronj se répande [.. J dit
côté ot’, ta vieille était assise (TCAKAPEC 1 V. 116-11$)
IWETI, celui-celle-là (l’objet étant considéré comme «éloigné»);
O ki ociton tapickotc iweti, sesipi [...] Il a monté itne corde comme-cette-là [...J
(KINONCE, y. 54-55)
KA, particule négative, ne pas, non [...J
Ka ni nipasi,je ne dors pas [...]
Ka kanake, pas même, ne quidem;
Ka kanake peki kitci nisitonak. Pas même qite ça se goîtte. (MIIUSI 1, V. $3-84)
Ka wikat,jainais;
Ka maci, pas encore;
Ka awîta, personne (nobody);
Ka keko, rieit (nothing);
Ka gaie, ni [...J
Ka ningot [ka nïgotj, aucuit, pas nu seul;
Ka ningotiji [ka nigotiji], ,tzttle part;
Ka napitc, uzulleuiwnt, pas dit tout;
Ka apitci, pas extrêmemeuzt;
Ka getc acaie, pas beaucoup à présent [...]
«Ka na Ri Ri makatwesin amik?», «N’as -tu pas enlevé de force le castor? »
(TCAKAPEC 1 V. 58)
G KÂ semble s’adjoindre —SIN dans les syntagmes de verbes dialogués:
Kasin mitenak nakaticiken, ot-inan o-cicecan> «Ne mn’abandon,te pas», dit-il à
son beau-père. (KINONCE, V. 10)
KA, signe du passé pour le subj. (conjonctif) et le participe [..J
A) signe du passé pour le conjonctif:
Andi [adi] ka ijan ceba?, où as-tu été ce uitatin? [...J
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B) signe du passé pour le participe: le syntagme que forme KA et le verbe qu’il
précède pourrait généralement se traduire par «ayant » (suivi du paticipe passé),
mais on peut aussi le traduire par des formules telles que alors que..., ait moment
où..., qitand il eut...:
Ka wisinitc ki posï, ayant mangé, it s’est embarqué [..J
Ka agwaciminang [agwaciminakj, Cehti qiti nous (t rachetés.
Ka ickwa kipakawegetc, [«ayant fini» de faire une enceinte]
quand il eutfini defrzire ttne enceinte (TCAKAPEC 1 V. 14);
Ka oditik, [«étant arrivé»], au moment où, lorsqu’il arrive (TCAKAPEC 1, V.
39)
KA est quelque fois suivi du participe présent voir l’entrée «qui>dans Lemoine
1907):
Ka nipodjik, ceux qui sont nwrts;
KA (Ka-t- devant une voyelle), signe de la 1ète, 2èe personnes des verbes
transitifs et intransitifs au futur et signe de la personne au futur
dans les verbes transitifs [kata pour tes verbes intransitifs, à ta 3ème pers.];
O ka wapaman, il le verra;
O ka-t-inan, il luti dira;
O ka-t—inâwan, ils lui diront;
ni ka vapama, je verrai;
ki ka matca, tit iras.
<Ki ka nisik», «Tu seras tué» (TCAKAPEC 1 V. 33)
KA, pronom relatif correspondant aux pronoms français qiti, que, teqitet,
laqitelle, lesqttets, lesqiteties, dont (Brouillard et al. 1987: 41).
KA, pronom démonstratif correspondant aux pronoms français ce, celui
Sens de cehti qui...
cegotik inagenitc, cetai qui est appelé [pin gris] (Tcakakec Vi).
Mi e pisakwanokwen,_ ic-ocitotc, Ça pettt contenir grandement, ce qit ‘il
tibrique ainsi. (MIKISI 1, V. 66)
Dans tous les cas, le verbe qui suit se met au conjonctif.
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KA joue encore le rôle d’une «caractéristique temporaire » devant un
conjonctif ou un participe en étant le signe du passé: mi ikitotc , c’est ce qit’il
a dit (Cuoq: § 332).
Migaci ikitotc: «Konin gosasin», Voici ce qu’il ct dit : «Je n ‘ai pas peur».
(NOUVEAU V. 60)
KAC, mail. KATON, cache-le
Katataong, daits mie cachette;
Ningi kana,je t’ai caché [forme du verbe TRANSITIF ANIME]
«Ni kana, je le cache,
«ni kanik, il me cache,
«Ni kanin, je te cache,
«kajicin, cache-moi,
«Ni katon keko, je cache quelque chose [f. du y. TRANSITIF INANIME]»
(Cuoq 1869: 6$)
Kaso, se caclter28; être caché;
Ah ! Nipakaso [...j Ah / li fait semblant de dormir [...J (KINONCE, V. 5$)
Mataikewak mi, ikwesisik ikotc i tci papiwatc koni e kasonitcin, e mokinitcin,
Elles raclent la peau, elles, les filles, tout en riant beaucoup, peuÏ-être à chaque
fois qit’il se cache, à citaque fois qu’il apparaît [...]
(TCAKAPEC 1, V. 90-9 1)
Kasotan,m, se cacher de quelqu’un (= kazotaw, in Lemoine 1911, entrée
«cacher» [verbe « pseudo-i ntransi tif»]
Ki kasotam, Il se cacha [des filles ou de leur mère]
(TCAKAPEC 1, V. $3)
KACK—, GACK—, sombre, noir, (au pr. et au fig.).
Gackitibikat, la nuit est sombre;
Gackawan, ilfait ttit brouillard noir, épais;
Cuoq ajoute cette note : Ce verbe signifie par analogie feindre, faire semblant. On met immédiatement
devant Kas,o, le verbe qui exprime l’action qu’on feint
Mawikazo, il fait semblant de pleurer;
Akosikazo, il fait te malade;
Kiwackwebikazo, il fait semblant dêtre ivre
Abinotcenjikazo, il fait l’enfant
Kakipicekazo, II fait le sourd, la sourde oreille [...J
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Gackenindan, avoir l’esprit sombre, être chagrin, triste [broyer du
noir; ce verbe se termine avec un n aux deux premières personnes de l’indicatif
présent et avec un ni, à la
Gackenindamowin, chagriit, tristesse
Gackenidagwat, c’est triste, pénîble, affligeant;
Gackenindamiha,je t’afflige, lui cause de la peine;
Gackenindamingwewinagos,i, paraître par k visage avoir du chagrin, avoir le
visage triste.
«Tepwe, ni kackenitân orna j tacikehan», «Vraiment, je suis triste en cieineitraitt
ici, ot inan itape mikisiit, dit-il à l’aigle môle.» (MIKISI 1, V. 31)
Kitci kackenitam anicinape eka-rnikomikwetc... arnikon, L’indien s’attriste de ne
pas trouver de castor. (AMIK V 1-2)
KACK—, GACK, idée générale de joindre ensemble, de fermer. Cette
racine est très féconde ; on la verra réapparaître ça et là dans quelques-uns
de ses dérivés
Gackabikahan ickwandem, joins la porte avec te ftr, c.-à-d., ferme-la à clef
î...]
KACKI—, GACKI—, pouvoir, être capable de;
Gackitabi, pottvoir traîner;
Gackiwane, pott voir porter (un fardeau);
Gackiwisinin, pou voir manger;
Gackish, o, pouvoir prendre son essor, s’élever au vol [..]
Gackito, pouvoirfaire ;
Mamanda-gackitowin, putissatuce merveillettse ; prodige, tour de force, tour
d’adresse;
Gackih,o, s’en tirer, sortir d’un mauvais pas;
Ni gackiha,je le gagne,j’en )‘ieits à bout, je triomphe de lui
Ni gackita conia,je gagize de l’argeizt [..]
Ni gackima,je k gagne par zites paroles, je le persuade [...]
Gackitamatis,o, acquérir pour soi-même;
Ni gackina,je plUs k saisir avec la main;
O kackinakopan kotc o-misesan f...] Sa soeitr pouvait le saisir de la main [...]
(TCAKAPEC 1, V. 145)
Epitca akacecanokopanen tana kotc eka kotc e kackinatcin waposon, C’est à ce
point qu’il était petit qu’il tue pouvait même pas prendre avec ses mains
ïsoitÏeverj le lièvre. (MIKISI 1, V. 104-105)
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Ickwak, etî, tci pikwatinak. Ka konek kackisin ek kitci icatc, Ily a, en
dernier lieu, une grosse monlagne. Nul ne réussit à y aller [à se rendre].
(AYACAWE, V. 40-41)
Etî, ocaca. Kon kackisin kitci ikwantawetc. Là-bas, c’est glissant. Il ne parvient
p à monter. (AYACAWE, V. 44-45)
Kon kackitosin kitci acitewetc. Il n’est pas capable de répliquer. (KINONCE, V.
99)
Ni gackeama,j’en viens à bout avec tes dents t..]
Ni gackagizwa,je vieits à bout de la peau au moyen dttfett;
Gackïkwadjïgan, tottt ce dont on se sert pour pouvoir uutir enseituble deux
choses au iitoyeit d’unie coittitre;
Gackikwas,o, coudre [...Ï
KAH, c’est ainsi que l’on prononce et qu’on devrait écrire la négation
de KA, quand elle se trouve isolée dans le discours
Kit akos-na? [Ki-d-akozi-na?1 —kah, es-tu inaktde? —non;
Ki wi ija-na? —kah, veux-hi y aller? —itou.
C’est notre itou tout court, qui pourrait, lui aussi dans certains cas, recevoir
un H aspiré.
Cuoq ajoute cette note à propos de KAWIN (quand on l’insère dans le
développement d’une phrase ou d’un syntagme quelconque):
Très souvent, à ta négation s’ajoute I’enctitique29 WIN:
Kavin apitci kijabikitesinon pawabikizigan, te poêle n ‘est pas très chuud:
Kawin gwetc wasa, pas très toit, f... J
KAKINA, (voir KENA)
KAKWE—, KAKWEDJ—, [.Jj idée générale de chercher à savoir, à faire 3°
Kakwedj-windan, essaie de te dire, devine-le;
Kakwedjim, interroge-le [..]
Kakwete, questionner f...]
Kakwedjilt, essaie-te, éprouve-le f...]
Kakwetahakwe, essayer nui fusil f...]
2%
«Enclitique : Ling. Mot qui prend appui sur le mot précédant et forme avec lui une seule umté
accentuelle (ex. ce dan.s qu’est-ce ?» (Petit Rober!
30 Voy. KODJ—, qui est vraisemblablement une contraction de IKAKWEDJ—.
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[ni kîJ wanike kitci kakwetcimik iena [....j j’ai oublié de demander, alors.
(MIKISI 1, V. 26-27)
Tepwe, ka otisikeôtcin, o ki kwenisikôn [verbe passif], En vérité, tm fois arrivé,
il essaya [chercha à...] de le ttter. (MIKISI 1, V. 2 1-22)
Kinec, o kitacinipiawan, nac, kona, ka rnikanatak ke totak kitci kakwekiwetc.
Longtemps, ii les a fait dormir là, jusqu’à ce que, peut-être, il trouve quoi faire
pour tenter de revenir. (MIKISI 1, V. 50-5 1)
Nisinatc kotc, kakwetipita [...j Deux fois alors, il essaie de rottler [...] (MIKISI
1, V. 71-72)
O ki kakwetcimawan, dfti, ockine, ka inotarnaketc. Ils ont questionné; hti, le
garçon, ii traduisait. (LES INVASIONS 1, V. 31-32)
—KAMI, eau, étendue d’eau;
Kitcikami, te grand liquide, ta mer, l’océan.31
Minokamï, l’eau est bonne, le liquide est bon (pour la navigation), c’est le
printemps, le printemps est arrivé.32
Minotc, minokaminik, mi kiatc ka inekamikisitc. De nouveau, att printemps,
voici qt’il se mit à agir selon ses habitudes. (JUNONCE, V. 10 1-102)
L’adjectif KITCI qui précède souvent le terme KAMI s’abrège généralement sous la
forme ICI, comme dans l’occurence suivante:
Mie aa nôkôm wêti, eci akibotc [...] tci kamik, C’est ainsi que, titi, aujourd’hui
encore, ilfait le gilet f...] sur l’océan ï...] TCAKAPEC I V. 16 1-162)
—KAMI, se dit qqfois du sol, du terrain;
Mînokami, marcher sur ttit terraiitftrme, solide
Minokamika, te sot estferme;
Minokamikang, stcr ta terre ferme.
Dans un autre ouvrage, Cuoq écrit aussi: «Les grands lacs, tels que te lac Supérieur, prennent le nom de
Kitci Kami, mer c’est ainsi que le lac Supérieur est appelé ta mer des Sauteux, Odjibwe kitci kami.»
(Cuoq [893: 146)
32 Cuoq ajoute cette note : Il ne faut pas confondre Mll’JWAGAMI, l’eau est bonne à boire, avec
NllNOKAIil. Dans l’hiver, le liquide n’est pas propre à la navigation, l’eau est gelée, ce n’est qu’au
printemps que l’eau devient bonne pour la navigation, et de là le nom de minokaini donné au prifflemps.
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Kiki ci kwi-kamik osikotc, eta, oti, ka ici pi matcisenikôn kotc ici
pikiwe, Tottt droit, sur la terre ferme, ii revint simplement citez hti par où ii avait
été emmené en vol. (MIKISI 1, V. 111-112)
—KAN, Les mots suffixés par —KAN «indiquent l’instrument, l’outil, le meuble
à l’aide duquel est faite l’action exprimée par le verbe; ou bien la chose sur
laquelle cette action s’exerce; ou bien encore la personne elle-même qui fait
l’action ou y coopère; ou enfin, le lieu, la place où se fait l’action. En voici des
exemples:
Gackipadjigan, rasoir, de gackipadjige, il rase;
Masinaigan, papier à écrire, ou papier écrit, lettre, livre, de masinaige, ii écrit.
Nipagan, lit, cottcÏtette, inettble à dormir, de nipe, il dort [...J
Witikemagan, époux, épouse, de Witiken, habite avec lui ott elle;
Kitikan, terre cultivée, champ, de kitike, il cultive [...]» (Cuoq 1869: 39)
KAN, os, ossement;
O kanan, ses os;
Kanens, petit os, arête de poisson;
Mamangikane, avoir de gros os;
Songikane, avoir les os forts;
Kitcikanejan wiîas, désosse ta viande, ôte avec le couteau les os de ta viande
Okanabo, bouillon d’os.
KANA—, GANA—, racine qui renferme l’idée de garder, de prendre en
soin, de prendre sous sa garde;
Ganawabam, garde-k à vue, veille-le (cet enfant, ce malade), veille sur lui,
surveille-le j...J
Eiamie-ganawabitc, te stcrveilknzt spirihte% le gardieit de la prière, e. -à- dire
t’Évéque (sic);
Meia-aîamie-ganawabitc, te Pape;
Ganawenim, garde-k, aie-le soin, en garde, charge toi de lui;
Ganawenîndamage, garder pour autrui, faire office de gardien chez
quelqu’un.
O kanawapinatok, wetf, mic aa ka kinamahatcin, kitci rnanitcocan f...], Il doit
garder à vue là-bas, c’est ça qit’il relient, les grosses bestioles f...] (Tcakapec 1
V. 165-166)
Atitok teso kinec o ki kanawenimikôn, Je ne sais pas combien de temps il fitt
gardé. (MIKISI 1, V. 30)
Kinec, o ki kanaweniman, Longtemps, ii te prit sous sa garde
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(MAKWA, V. 2-3)
GANAWENINTAN - (y. tran) - to keep s.t., to retain; maintain (McGregor 1987
$3)
O ki kanawenitan anicinapemowin. Il o conservé [en mémoire] ta tangue des
Indiens. (LES INVASIONS 1, V. 37)
KANAKE, au moins, seulement;
Kanake kîn, pejikwanong apin, au mollis toi, reste à tapliice;
Kanake ningotwemikwanhicin, seuleiiwnt un coup, (ne serait-ce qu’un
coup), donne-moi à boire;
Ka kanake pejik, pas sezdenwnt un [...]
Ka kanake pangi, pas infine un peut, rien du tout, absolument rien.
Ka kanake peki nisitanak, Pas même ait peu ça se goûte [ça ne goûte rien]
(MIKISI 1, V. $3-84)
«Ki ka meno totakonanx., e ki-nenitamowatc. Apinikotc, ki-nenitarnowak. Kon
tesi kanake ecinakosisinon. «Nous serons bien traités», ont-ils pensé. De façon
constante, se sont-ils imaginé. Cela ne s’est pas le moindrement réalisé. (LES
INVASIONS 1, V. 39-41)
Acae, nipikikon, ïî ka pi-icinakosik otakinak. Nokom tac, ka kanake
ecïnakosinon kitci mino-totwakaniwitc. À présent, c’est bouché, cela, ce qtte ce
que l’on voyait derrière. Ivlctintenani, il 1z’apparaît pas le moindrement que l’oit
agisse adéqitatement. (LES INVASIONS, V. 45-46)
G On entend parfois KÀ KONEK, qui est probablement une variante dialectale et que
l’on entend au sens de «nul», «aucun», «personne»
Ickwak, etî, tci pikwatinak, ka konek kackitosin ek kitci icatc, Ii y a en dernier
lieu une grosse montagne où nul ne réussit à alter [à se rendre]. (AYACAWE,
V. 40-41)
—KANAWE, chemin tracé, trace de chemin;
Nandokanawedjike, dterclter k ceutin tracé [..J
Maneokanawek, its ont hissé beaucoup de pistes;
Neokanawesin nabikagan, il y a qitafre rangs de porcelaine sur te cottier
diplomatique [...1
[...] kave tac, ka micamotcikatek pitc ka kanawecikenaniwakopan. [...] putis
arrivèrent les routes pendant que l’on traçait-créait des chemniits. (LES
IN VASIONS 1, V. 65-66)
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Ki Rata saswepitcikomin apitc ke kanawenik mikina. Noits serons dispersés
aussitôl que la route sera tracée. (LES INVASIONS 1, V. 76-77)
KAPA, A, KAPA,E, débarquer,
Ondaje ni wi kapa,je vetix débarquer ici [..]
Kapewin, débarquenient, débarcadère;
Kapato, délxtrqtcer à tin rapide, faire portage L...]
Kapatekwe, débarquer la chaudière, t’ôter de dessus le feu.
«Kapan ! Ki pitahok ikito,» «Débarque! Tu seras frappé par méprise, ii lui dii.>
(AYACAWE, V. 18-19)
«Ka mirnvenintamonawa na, ke pî-kapatc Wayapisitc mini ?, ot-inan. «Serec
voits contents torsqtte l’homme blanc viendra débarquer ?», demanda -t-il. (LES
INVASIONS 1, V. 25-26)
KAPACIM, faïs-le cuire dans l’eau, fais-le bouillir;
Kapadjïgan w lias, de la viande bouillie;
Kapaton anitiman, fais bouillr les pois;
Kapadjiganak mandaminak, du nwïs cuit à l’eau;
Kapatagan, potage;
Kapadjiganiwi pakaakwanens, le poulet est bouilli.
Mie eci, dfti, kokomak o Ri kapatatonawa anicinape osit, Voici que les grands-
mères ontfail bouillir dii pied humain. (AYACAWE V. 27-28)
KAPE, tout le..., toute la... (en parlant de la durée du temps);
Kape kijïk, tout le jour;
Kape tibik, totcte Itt ittcit;
Kape pipon, tottt l’hiver [..J
kape au, tout le telltps f..]
kapejkijikwe, Kapetîbïkwe, passer k jotir, ta nztit à... f..]
O Ri ociton tapickotc iweti, sesipi ka icinakok, cci kitci nipatc kape tipik [...j Il a
monté une corde comn,ne-celÏe-là, en sorte qu,il va dormir toute ta nuit f...]
(KINONCE, y. 54-55)
KASIN, ne pas, devant un verbe à l’impératif [J.L.]
«Kasin mintanak, ha’ sa !» « le regretie p, quand même I» (KINONCE, V.
74)
KAS,O, se cacher. Voir KAC.
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•KAT, •KAT, jambe, patte de derrière des quadrupèdes;
Ni katan, inesjaiiibes;
Ni katîng, à iiiajainbe;
Ni kiteikat, iitajainbe droite;
Ni katîkan, Vos de iiwjauzbe;
Kinokate, avoir une toitgtte jambe, une jambe plus longue que l’autre;
Mammangikate, avoir de grosses jambes.
Ki sakekgepiso. Il est attaché par le bout de la jambe (de la cheville)
(KINONCE, V. 109)
KATA, signe de la 3” pers. du futur de l’indic, dans les verbes absolus
[intransitifs animés et inanimés];
Kata kimiwan, II pkttvra;
Kata nodjimo, il gitérira [..]
kata mikatinaniwan, ily aura bataille, on se battra.
Kata rnaneniwak [...], ils seront nombreux f...] (TCAKAPEC 1, V. 151)
KAWIN, Voyez KA et KAH j...] Non.
KAW—,à bas:
Kawin, abats-te avec ta main;
Ni kawawa mitik, j’abats un arbre;
Kawam, abats-te avec ks deitts;
Kawiwebac,i, êtrejeté à bas par te vent;
Kaw’ananai (mîtik), it tombe de vétttsté (cet arbre)
Kawise, s’écrouler [..]
Kawicim,o, être couché [dans le dialecte actuel de Kitcisakik, le lai est élidé
et on prononce Kwicintoj;
[...Ï e-takwâkinik, e-pitci-pipônilç ka kwîcimotc, ka ici kwîcimonihatcin, [...]
durant l’automne, dutrant l’Itiver, fit couché [l’ours], ii te fit [l’enfant] rester
coitcÏté. (MAKWA, V. 4)
KAYR, GAIE, et, aussi [puis, ensuite]
Pien gaie Pon, Pierre et pauti;
Nin gaie, ntoi attssi;
Ka gaie nin, ni moi non pttts.
Puis. Gaie dac (Lernoine)
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[...] kave tac ka micamotcikatek pitc ka kanawecikenaniwakopan.
[...J pjgj, arrivèrent les roittes pendant que l’on traçait-créait des chemins. (LES
INVASIONS 1, V. 65-66)
Kave tac atekonopanin mackimote tcirnanan. /Eti±, ce firent tes cattots de toite.
(LES INVASIONS, V. 150)
—KE, faire, fabriquer; faire d’une certaine manière, en tel lieu;
Abwik, mikiwamÏke,ffuire itn aviron, une maison
Moniakç,faire k voyage de Monfréal, alter à Monfréat [...1
kipakwetc, ...qtt’ilfait une enceinte (TCAKAPEC 1 V. 39)
O pwanakeni kitci nisakenitc. fl/ut incapable de le faire liter.
(TCAKAPEC 1, V. 72)
—KE, Monème lexical suffixé au verbe pour indiquer l’objet dom on se sert;
«ni sakaswa : ,/e flanc Ni sakwaswake opwakan : .Ïe fume avec une «pipe [...J
«Ni potawe : je fais du feu Ni potawake assati-missan : je chauffe «avec du
tremble f...]» (Dumouchel 1942: 75)
KEIATC. abréviation de KEIABATC, encore.
Mic wetî, keiatc nokom, e tacikekwen, C’est là, encore aujourd’hui, qu’il
habiterait. (TCAKAPEC 1, V. 169-170)
KEK, KEG, enfin, à la fin f...] [finalementi
Keg apitc nodjimo, à ta fin, il guérit, ilfinit par guérir
Kek [...j, venkocik, mic cci pim ackwanagenitc [...], Finalement, durauit la
soirée, voici qu’il est ensorcelé f... J (TCAKAPEC 1, V. 55)
Acitc, kek ok..., Finalement, voilà que..., sitr les entrefaites..
(TCAKAPEC 1, V. $6-$7)
La locution KEK OK appelle parfois un verbe au conjonctif:
Kek ok, matwe-matcikotcin [...J Après nui certain temps, il finit par entendre
qu’il est emporté f...] (MIKISI 1, V. 70)
Kek ok, en-ickwa apita pipônik, ok pakwac otikon f....] Après un certain temps,
ait uutoment oà s’achève la moitié de l’hiver, ii se fait dire [...J (MAKWA V. 7-8)
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O KEK est parfois suivi de 1KO et forme avec ce monèrne une locution
adverbiale que l’on peut traduire par les expressions le temps passsant..., au bout d’un
certain temps...
Kek iko, ka ani mitcatewatc [...] aiak, mikisicecik [...], Le temps passant, tes
aiglons continuent à grandir f...] (MIKISI 1, V. 3$-39)
KEKAI, presque, quasi;
Kegat mockinebi, il est presque plein, (ce verre);
Kegat nanomïtana, près de cinquante;
Kegat ka nisîntc [nïsitcj, il afaitti être tué;
Kegat ka kwanabïkaiang [kwanabïkaiakj, itous avons pensé versé
peu s’en est fallu que nous ayons chavîré.
Kek ok kekat tipiskotc, Finalement, c’est presqtte vis-à-vis.
(TCAKAPEC 1 V. 68)
«kekatc kitci, sur le point de [...J» (Lemoine 1911, entrée «point»)
[...] eni-sikwan kekat, otikon [...] presqu’à la coulée de la sève fan petit
printempsJ, il se fait dire f...] (AMIK, 18-19)
KEKO,N, KEKO, quelque chose, ctliquid,
Mijicin keko, doitnez-moi qq. chose;
Acainicïn keko, doîutez-iizoi qq. chose à manger [...]
Kekocic, qq. petite chose [..]
Kakina kekon, tozttes choses, tous les êtres, omnia;
Anotc kekon, toute sorte [sicj de choses;
Kawin keko, rien, il n’y a rien, îl n’ y en a pas;
Kawin acaîe keko, il n’y en aptus [..]
Kekonen ? quelle chose ?
Kek, wabatan kekon [à l’obviatif, je crois], À la fin, il voit quelque chose t...]
(TCAKAPEC 1 V. 139)
O kî-citon anotcikotc kekon, li l’a bâti favec] toutes sortes de choses. (MIKISI 1,
V. 45).
O Ka kekon, «rien», ni!:
KENA, contraction de KAKINA, tout, tous, (dans un sens collectif);
» Kekonen est suranné, on dit aujourd’hui WEKONEN. En interrogeant, on dit au singulier kekon et non
pas keko kekonina ? quelque chose ? [...J
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Kakina anïcinabek, toits tes hommes;
Kakina kekon, toute chose, toutes les choses [...]
Kakïna endatciwatc, tous tant que itotts soimnes
Kakina ka ijïtotc, Celtt.i qiti a toutfait , te Créateur.
«Mic ici kitci mino papamosehan>, ikitowak kotc, kakina [...] Anicinapek, Voilà
dès lors qtte je inc promènerai à pied sereinement», disent-ils tous alors, tes
êtres httmai,ts. (MIKISI 1, V. 132)
Mic iirn ka ikitokopanen apitc ici btci poni-enakamakisitc kekon [...1 C’est
alors qu ‘il a dit qu’il était temps de cesser de faire toutes sortes de choses [...J
(TCAKAPEC 1, V. 148-149)
Piskanese pitikamik. Eh! Kena, ka ici kipwanamowasatcin, kena kotc,
mikisicecan. Le Jeit est pris à Piittériettr. Fit I Tous, là, ils étouffent par l’effet de
la chaleur, tous, autant qu’ils cii sont, tes petits aigles. (MIKISI 1, V. 55-57)
O KAKINA et KENA s’emploient aussi comme adverbes au sens de entièrement,
complètement, bel et bien
Tci piskanese. Kena ickwaso, kena, nac ki nipo. Il est bleui enflammé. II brûle
entièrement, complètement, jusqui ‘à ce qit ‘il soit mort. (A YACA WE, V. 69-70)
KESIKA—, à temps;
Kesikage, arriver à teuitps;
Kesïkaw, ...kan, arrive-bd à temps;
Kesikockaw, va chez lui avant qtt’ii parte;
Kesikobij, ... bîton, saisis-le vite avant qu’il s’échappe, qu’il tombe [...]
«[...] ni ka kesika-micakakohan, [...j j’aurai le temps d’arriver à terre en
marchant sitr ta glace.» (MIKISI 1, V. 10-11)
KEWIN, lui aussi (Durnont 1999: 210), KEWINOK, ceux-ci;
Matakackitonokopan kewin Tcakapec
.J, Il faisait de la magie, lui aussi,
Tcakapec [...1 (TCAKAPEC 1, V. 109-110)
Apinolcic, kewin, ka-t-ici kicikamatcin, ici cakamontcin. L’enfant. lui aussi,
celui qiti est en train de le dévisager, il la met à sa bouche [la nourriture],
(MIKISI 1, V. 97-98).
G Ce monème prend la forme KENI dcvaiit la pers.
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«Mamikoman Ayacawe o-kwisisan! Ni keni, mamikoman Ayacawe o-kwisisan»
«J’atteins te fils d’Avacawe!. Moi ausJ, j’atteins le fils d’Avacawe !»
(AYACAWE, V. 35)
KI, (KI-T-, devant une voyelle), signe de la 2ème pers. [...]
Pronom personnel:
Ki wapatan, tu vois (un objet inanimé);
Ki wapatanânan, nous voyons (moi + toi = «nous inclusif»)31:
Ki wapaman, tu vois (un objet animé)
Ki wapamanan, nous voyons (inclusif) (un objet animé).
«1(1 ki kiwacikônan. Kf ka nisikx’, «Nous sommes devenus orphelins. Tu seras
tué» (TCAKAPEC 1, V. 9)
Pronom possessif:
Ki kwisis, ton fils;
Ki kwisisinan, notre fils (à toi et à moi)
Ki-t-anis, ta fille
Ki-t-anisinan, notre fille (à toi et à moi).
f...] pi-sipiminan r... j, t rivières (pronom possessif incluant la 2ême pers [à qui
l’on parle]. (TCAKAPEC 1, V. 16 1-162)
KIN, toi, pronom personnel «séparé du verbe» (Cuoq 1891 : 98 § 34; Dumouchel
1942: 25)
«Kinitam tac !» À ton tour maintenant !» (KINONCE, V. 33)
KI [M], Signe du passé [passé composé ou passé simple] pour
l’indicatif et du futur passé pour le subjonctif [...J.
A) Signe du passé composé:
Ni ki niba, j’ai dormi;
Kï ki niba, tu as dormi;
ki niba, iladormi;
B) futur passé:
Le «nous ïnclusïf» est dit de deuxième personne parce qu’il incorpore la deuxième personne (toi) à qui
je parle (je mange, ma soeur mange et toi aussi tu manges = nous mangeons, KI WISININIMIN), et se
distingue du «nous exclusif» (qui exclut la deuxième personne (je mange et ma seur mange avec moi,
mais pas toi, car tu jeûnes = nous mangeons [sans toiJ, NI WISININAWA)
35Dans sa grammaire, Cuoq (1892 : 110) ajoute plus précisément que GI est le signe du passé composé
(par opposition aux désinences qui sont te signe de l’imparfait, telles que «...INABAN, ...OBAN,
...INANABAN, ...INAWABAN, ...OBANEK). Cette opinion est aussi celle de Jones (Jones 1977: 37).
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Kitci wasak ici ki papamatisetc, Très loin, quelque part, il aura
vécu ici et Là.
KIC, KIJ—, racine qui renferme l’idée de dwlettr 36;
Kijie-pakwejigan, pain cttit sous la cendre;
Kijoia, elle est chaude (la chambre), il y fait bon;
Kijate, ilfait chaud (le temps est chaud [...J
Kijis,o,.Jte, être cuit, ctrire
{...J ot osom e ki kicisok, sa queue [de castor] qu’il a cuite [...Ï
(TCAKAPEC 1, V. 63)
Kek kotc kitci kekat [...J ontena kitci matwakiciso, À la fiït, alors, [l’eau] est si
près de bouillir qu’il commence à avoir très chaud (TCAKAPEC 1, V. 105-106)
Kijiminazo wabimin, la pomme est cuite [complément animéJ
Kijimînate patak, la patate est cuite [complément inanimé];
Kijïtepoc,fais-tud cuire à manger;
Kijagamite, t’eatt est chaude;
Kijizotis,o, se faire cuire, se brûler, être trop près du feu;
Kijos,i, être réchauffé, n’avoir p!uts froid I...]
[...1 jçokwepiso. [...J i/ se couvre la tête pour ta chaleur. (KINONCE, V. 41)
KÏCATC, KIJATC, auparavant, par avance, d’avance.
Minawatc, o ki minikôn kicatc kena kekon ke-n-apatcitotc. De nouveau, ii s’est
/èit donner d’avance touttes tes choses qui Tii va utiliser. (ACAWE, V. 25-26)
KId—, KIJI—, haut, vite;
Kijïwe, parler haut, parlerfort;
Ka ki nondosïnon, kijiwen,je ne vous entends pas, élevez la voix;
Kijïse, alter vite;
Kijiose, iuuarcher vite;
Kijkwajiwe, aller vite à l’aviron;
Kijiatake, itager vite [..]
Kijidjiwan, elle coule vite (l’eau), la rivière est rapide;
Kijibizo kîniw, l’aigle a le vol rapide f...]
Kitci Mikisi tana, kicipise, ot inakopan [...J Le grand aigle (pygargue à tête
blanche), il disait que ta femelle voie vite [...J (MITUSI 1, V. 29)
3Cuoq ajoffle cette note Cette racine se traduit en français de différentes manières selon les différents
effets que produit ta chaleur, et ces différents effets sont indiqués par les circonstances du discours
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KICIK, KIJIK, ...ak, cèdre (thula occidentalïs);
Kïjikens, ... ak, petit cèdre;
Kijikika, ily a des cèdres;
Kijikikang, à la cédnère;
Kijikandak, ...ok, [kickatik, à KitcisakikJ, branche de cèdre [ou bois de cèdre,
voir —AX];
Ocitonawa o tcimanan —wikwasan tciman totewak, kickatikon sikotc e
tcimanike. Ils construisent leurs canos — ils les font d’écorces et ils les
fribriqitent aussi avec du bois de cèdre. (LES INVASIONS, V. 141-142)
K1CIK—, MJIK—, fixe, fixément [sic];
Kijikab,ï, avoir le regardfixe ;
Kijikabam, regarde-kfixéittent [sic];
Kijikabange, écorni 1er.
O kitci kicikaman, apinotcic, tac, ka akacecitc. Uut enfant le regarde très




Kotc ko, enenimatcin tac ï kicikamatcin [...j Ceci étant, il imagine cii te voyant
rapidement f...] (MAKWA, V. 12-13)
KICIPA—, en rond;
Kîjibaose, marcher eit rond;
Kijibaoato, toitritoyer eit courant;
Kijibawebinigan, iiwnivetk;
Kijibenindam, tourner dans sa peitsée, examiner, être indécîs, irrésolu
Kejibenindangwin, il est connue quelqu’un quijongle.
Kek, ava, kîvâclç otcipise. Kicipase. À ta fin, tin goéland arrive en volant. U
tourne en rond.(KINONCE, V. 12)
KICEPWACINIK, le lendemain,
Kicepwacinik, o ki atisoke, tana, ka pi-enekamikisitc, Le lendemain il raconta ce
qttiiJavail fait dttrant tottt ce temps. (MIIUSI 1, V. 101)
KICIWASI, se mettre en colère «JUJIWÂZI, il se fâche» (Dumont et Dumont
xci
1985: l12)
Ka ickwa pitcikasinitc, eci kiciwasi. Ot-inan: «Mos Mikacï ni-nikwan!» Quand
ii eut terminé de se chausser, il se fâcha et il dit : «Orignal ! Va battre mon
gendre 1» (KINONCE, V. 83-84)
KICKI—, coupé,
Kickinike, avoir le brfls coupé [..]
Kickikwejïke, cottper lii tète; décapiter, guillotiner [...]
Kickaama, avoir les cheveux coupés sur kftoutt [...]
Kickaige, couper du bois par morceaux, (avec la hache)
Kickaise, bûcher à la porte de la maison, pour l’usage du foyer [..]
Kickipodjîgan, scie e...]
Kickackijïgan, terrain que l’on fauche, prairie [..]
Kickanamo, avoir la respiratiout coupée;
Kickowe, avoir la voix, la parole coupée, c-à-d. se taire [...]
COUPER [...] -kahan, -kav [genre animé] (Lemoine)
O Li kickikikon mitikon. Ils furent coupés, les arbres. (LES INVASIONS 1, V.
44)
Kickitokwe, faire de la coupe industrielle (à la hache ? à la machine?) (VOIR
LES INVASIONS V. 73)
KICPIN, si, supposé que.
Cette conjonction régit le subjonctif [le conjonctif]; le plus souvent, on Ïa
supprime, et il en est plusieurs qui ne l’emploient jamais:
Kicpin minokijigak, ninga madja, s’ilfattt beau tentps,je partirai;
Kicpin matcikijigak, kawïn ninga madjasi, s’il fait mauvais temps, je ne
partirai pas. Otez le kicpin de ces deux phrases, le sens reste le même.
Kicpin ke LI [e]motc kikos, akwintcim apinapin, S’il aura unangé le gros poisson,
mets dans l’eau la ligne à pêche. (TCAKAPEC 1, V. 135)
KIKENIM, connais-le;
Ni kikenima,je k conitais;
Ni kïkenîndan masÎnaigan,je ite connais pas k livre, c-à-d. je ne sais pas lire
II s’agit peut-être du terme KUTS,VE, parler haut, parler fort (Voir MCI—) qui aurait pns le sens de «se
fâcher», tes gend en colère avant tendance à élever la voix.
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«Savoir. V. connaître, kïkênïndan [g. inanimé?] ; nisitawenindan;
«Kikenim (genre animé) ;
«Kikênïndam (absolu);
«Je ne — pas (en réponse), ka ni kikênïndansi
«ka na kikênîdansin [inanimé ?], —nïmâsi (ge.’tre animé,) (si l’expression «se
rapporte à un sujet déjà exprimé) ; endokwen, endowakwen (plur.)
«Que faut-ii ?je ne — pas, afin enckamakisitc ? kawin ni kikênimâsi.
O kikeniman akac ici kitci nisatcin, Il sait dans les détails comment les liter.
(MIKISI 1, V. 5 1-52) (genre animé)
Mi eci o kikenitak kitci mosenitcin oniwan, ockinen. Voici qu’elle sait qu’il va
passer, le jeune homme. (AYACAWE, V. 30) (MODÈLE KACKENITAM
absolu ou WAPATAN Transitif inanimé) Win tac, kon kikenimasin
enatisokasotc. /Sur] liti alors, je ne sais pas ce que l’on raconte. (AYACAWE,
V. 78-79) (MODÈLE KACKENITAM absolu ou WAPATAN Transitif
inanimé))
Mi ici kônikak e kientak. Voilà maintenant qu’il sait être dans la neige (MIKISI
1, V. 73) (le syntagme KIENTAK semble abrégé de KIKENITAK, qui serait la
forme transitive du genre inanimé au conj. prés.) (MODÈLE KACKENITAM
absolu ou WAPATAN Transitif inanimé)
KIKI, tout avec, ainsi que;
Kiki pikickanat o kï midjin, ii t’a litaitgée tonte pourrie;
Kiki nodjim ki nangwaakana, il a été enterré tout vivant;
Kiki mikwam, tout glacé, tout couvert de glace [...J
Kitakim pindike, il entre en raquettes [..]
Ni kikaoin ni coniam, j’ai l,tOfl argent sur moi, avec moi;
Ni kikapinak ni kikonsimak, j’ai ittes poissons avec moi [..]
Kikanwi, avoir ttite balle dans k corps, une flèche qui reste dans la blessure
Kiki ci kwi-kamik osikotc, eta, oti, ka ici pi matcisenikôn koc ici pikiwe, Tout
droit, sur la terre ferme, il revint simplement chec lui par où il avait éÏé emnmeiié
en vol. (MIKISI 1, V. 111—1 2)
KIKINA, idée de signe, marque, imitation,;
Kikinawadjiwe, marquer;
Kikïnawatenindagos,ï, être marqué, être en évidence, paraître de manière à




Kikinawatc, en évidence, en signe [..]
Kikinawab,ï, regarderfaire pottr reproduire eitsttite ce que t’oit a vu;
Kikinawabick,i, être imitateur, singer, contrefaire,
Kikinawabam, imite-te, fais comme tu le vois faire
Kikinawabandjigan, modèle à suivre, à copier;
Kikinawabandaiwewin, exempte donné [...]
Ki kikenitam kikinakate, oîti, cornic [...Ï kitci-pî-canitcin kiyapatc, orna, Kanata.
I! a su par tes signes, le vieillard, qit’il allait revenir de nouveau ici, ait Canada.
(LES INVASIONS 1, V. 19-20)
Apin ok, kewin, ici kotak, aweti, apinotcic, iena, e kikinawapiketc e rnitci-kitanik
[...] Aussitôt, lui aussi, comme l’autre, l’enfant, il l’imite en inançeant sans sans
rien [sans ustensile] et toit! au complet. (MIKISI 1, V. 98-99).. (MIKISI 1, V.
98-99).
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KIKI NOHA MA W, KIKINWAAMAW, eiiseigne-tui, jusfuis-te;
Kikïnwaamagç, enseiguter, faire l’école [..] [c’est moi qui souligne la dernière
syllabe J. L.]
Kikînwaamagekwe, institutrice [au Graizd-Lac-Vicloria cl ait Lac-Simon
kiki nôhamâkewîni kweJ;
Kîkinwaamatis,o, s’instruire soi-même, apprendre de soi-même;
Kikînwaamagos,i, être élève, écolier, être de cettx qui reçoivent t’instrttction;
[au Grand-Lac-Victoria et au Lac-Simon: kikinôhamâzo. V. int. aitimé, il est aux
études, il étudie]
«Kikinôhamâdirnîgiwâm, école» (Dumont et Dumont 1985: 37)
APPRENDRE. —acqttérir des connaissances inohamitis-o,;Chercher à
apprendre, nanda kikênîndan, —ênim g.a; —enïndarn (absolu); apprendre de
qqn, kikinohamfg -gon [...]* (Lernoine 1911)
* APPRENDRE DE QQN ou APPRENDRE A L’ECOLE se disent en mettant le le verbe
KIKINOHAMAW («enseigner») à la voix passive, ainsi que l’on peut le voir
dans les exemples postérieurs à celui qui suit immédiatement t
Mi ok kikinohamawa e tipikinik eta e mikirnonitcin, arnik kotc, ka rnikirnotc
wenâkocinïk. C’est setttement ditrant la nuit qite le castor liii ensei,gji à
travailler, tuf qui travaille te soir. (AMIK, V. lI-12)
Apitci kotc, ka kackitotc kena kekon, tapickotc orna kakinohamakenaniwak. À
un itioment alors, il o pu faire taules sortes de choses, comme de celles giton
(LES INVASIONS, V. 12-13)
KeR sa kikinohamikon o rnitci kotc o kikinoharnikon kek ok ot akikom cci ma
tekonantcin [...J cci kitci kiâcernkenitc. À ta fin, il découvre, il décot,t’re de Itti
même, parce qu’elle saisit son cltattdron [...J qu’il sera inunergé. (TCAKAPEC
1, V. 96-98)
KIKOS, ...ak, poisson
KeR ok, tepwe, kitci kisosan [à l’obviatif], tec, amikotcin [verbe passif],
finale,ne,tt, il est rapidement saisi par tut gros poisson et, aussitôt, il sttbit de se
fruire manger. (TCAKAPEC 1, V. 129-130)
K1M—, en cachette, à la dérobée;
Kimab,i, voir en cachette, épier;
Kimabam, vois-te eut cachette, à la dérobée, sans être vu
Kîmitaw, écottte-te en cachette, à son insu [...]
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Kimininive, faire des attouchements déshonnêtes sur qttetqtt’ttit
pendaitt soit sonuneit.
KIMAN, tout ce dont on se sert pour allumer le feu [...J
KIMOTI, KIMOT,I, dérober, voler, prendre en cachette;
Kïmotiwin, vo!, larcin;
Kîmotick,i, avoir l’habitude de voter, être voleur;
Kemotickîtc, cettti qui est voleur;
Kimotiwininiwak, les voteurs;
Kimotin, vote-k, dérobe-lui [...J
Kimotc,furtiveinent, en secret, en cachette;
Kimotcïkaj, manger en cachette [... J
Ki kirnotikopan apinotcican ka ako papamipatonitcin. Il ravit l’enfant qui courait
ici et là continuellement. (L’ours et l’enfant, V. 1) (verbe dit «pseudo-intransitit»,
ce qui explique l’absence du pronom personnel o).
Apinotcican, o ki wamawan e papickamitcin. Mi ka ici kimotitvatc, apinotcican,
ockinecan. L’enfait!, ils le virent alors qtt’il se promenait sur la rive d’un cours





Kinikoje, avoir te bec pointu;
Kinabika = kînabikat mokoman, te coitteati est pointu;
Kinackat, elle se termine en poiutte (en parlant d’une plante, d’une herbe),
kiniskiji-wawabikonotcenj ïc, rctt ait mittiseau poiittit, taupe.
O wapatan pikokan, kitci akaneca pikokan. Kinikoce pikokan. il voit un tipi, un
très petit tipi. C’est im tipi ait bec pointu [par métaphore]. (MIKISI 1, V. $0-$1)
KINA—, retenu, arrêté, empêché;
Kinac,i, être retenti par k vent;
Kinatc,ï, être reteittc par te froid;
Kînaabawe, être retenti par la ptttie;
Kinaok,o, être retenti par tes vagttes;
Kinaamaw, retiens-te, empêche-te, défends-lui;
Kinaamawik kit anïsiwak kitci nipackawatc, empêchez vos filles de sortir la
ntut[..]
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O kanawapinatok, wetî, mic aa ka kinamahatcin, kitci manitcocan
[...i. il doit garder à vue là-bas; c’est ça qu’il retient, les grosses bestioles [--.1
(TCAKAPEC 1, V. 165-166)
KINAKE, au moins;
kawin kinake, même pas, aucunement (suivi d’un verbe à la forme
affirmative) (Voir Brouillard et Dumont- Anichinapeo 1987: 156)
Kawin kinake kocikopan. Ii n’était aucunement effrayé
(TCAKAPEC 1, V. V. 79)
KINAWIT, KINAtVINT,pron. isolé de la lete p. du pi. renfermant toujours ta
2ème pers. soit du sing. soit du plur. C’est le nous inclusif, lequel peut signifier
TOI ET MOI, VOUS ET MOI, TOI ET NOUS, VOUS ET NOUS;
Ijata, kinawint, alloits-y itous-autres;
Kinawint eta, ni nidjanisok, kit aiamïamin, ki minoajamiamin, itoits autres
setdenwnt, mes enfants, nous sommes de lii prière, de la bottne prière.
Anicinape-waki, nokom, mic eci wakayakate, taci, kinawit, tacikehik [...] À
présent, la terre indienne, elle est ctôturée,en cet endroit où, nous-aïttres,
habitons [...] (LES INVASIONS 1, V. 67)
KINEC, longtemps [KINOWENJ]
Kinowenc ningi pihak,Je les ai atteiudtcs longtemps [...J
Kinec, ot inan, ka masonan, Longtemps, du-il, je vais exitaler lute
octettrde brûlé. (TCAKAPEC 1, V. 103)
KINIKE, être attentif, prudent, sur ses gardes.
À l’entrée KAKINIK, Cuoq renvoie au mot KAIUK, mais il y a sans doute eu
une erreur d’impression, car ce terme ne se trouve pas dans son lexique, et c’est à
l’entrée KAKIT— que l’on trouve les notions de prudence que véhiculeraient le
syntagme verbal KINIKE, aujourd’hui en usage à Kitcisakik.
KAKIT—, (u bref, prudent, sage, sensé);
Kakitawe, parler sensement;
kakitawenindam, aoir un bon jugement, eetre prudent, judicieux [...I
Ki tci kinec, ani kinike, Pendant très longtemps, depuis lors, il se tient pnideiij.
(MIKISI 1, V. 3)
KINO—, long;
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Kïnokweïawe, avoir un long cou;
Kinodjane = kinokiwan, avoir le nez long (nascica, en latin);
Kinopila, ily a itue longue étendite d’eau;
Napan kinosîte, II a tut pied puis toitg qtte l’attire;
Kinonde mîkiwam, lii ittaison est longue;
Kinocinek napanenak, ttit grand sac plein de farine, lift. : tes farines
remplissent tottte t’étendtte de sa tongtwur;
Kinodjiwan, toitgîte citûte d’eau (nom de lieu, LE-LONG-SAUT);
Kakano—, rédupi. irrég. de KINO—;
Kakanosite, ...kate, ...nike, ...abite, ...anikwe, avoir les pieds, tes jambes, les
bras, tes dents, tes citevettx toitgs;
Kekanoninjiccitc, qui a les niains tongttes j...]
Kinotipi. La racine est longue. (KINONCE, V. 118)
Ki kitci mititowan. Ki kitci kinosiwan, apinotcican. li s’était beaticoup renforcé.
Il avait beattcoup grandi, Ï’enfattt [...] (LES INVASIONS 1, V. 9-10)
KINONCE, KINONJE,...K, brochet genre Esox];
Kinonjens, petit brochet;
Mackinonje, gros brochet’. (voir MACKINONCE)
KIOTE, voyager pour la traite des pelleteries, aller en traite;
Kiotewinini, voyageur daits tes pays de citasse, celui qui parcourt les tentes
des Sauvages pour le trafic des peaux.
O Ce verbe a pris le sens de rendre ou recevoir de ta visite à ses parents et amis
Kotakak Anicinapek pecik kotc minitik tacikewakopanen. O ki
kiotenikowapanin ako, wi[cinanicinapen. D’aittres Indiens habitaient sur ttne île.
Ils étaient continue tle,nent visités, tes Indiens des tnêtnes réseaux. (LES
INVASIONS, V. 118-119)




Cuoq renvoie à une note de son Lexique iroquois, où ou peut lire ceci à propos du (cime ISIKONSES
«Ce mot est cp. de okonsa et de es, et signfie long museau, museau allongé. LES nations algonquines
nominent ce poisson ldnonje, mot composé qui u te même sens voir KINO— «tong»Ï, et c’est l’idée que
nous exprimons, sans presque nous en douter, dans nos langues d’Europe, en employant des termnes
comme cetct-ci : pike, heclit, brochet. (1882 : 51)
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{...1 eci kitci ij-eci-nakanîtc, [...] alors afin qu’il y soit enfrrmé.
(TCAKAPEC I, V. 99)
kipwaiganiwi, il est enfermé, il est en prison
«Ka, km, ki ka pim-animikôsi, otikôn». Tepwe, e otci kipakwakaniwi. Toi, ils ne
passeront pas te faire mal». Effectivement, alors il s’en suit qu’il est enfermé.
(AMIK, V. 31)
kïpakawaige, faire une chaussée, une digue
Mi kotc asinin eci kipakweketc, C’est avec des roches qu’il fait une enceinte (titi
barrage) (TCAI&PEC 1, V. 37)
O ki nikipinan mane minocin apan i bwa maci kipakaïtek sakahikanan. LLg,
inondé plusieurs beaux e,tdroits avant de boucher tes lacs. (LES INVASIONS 1,
V. 44-45)
Kipakawïgan, chaussée, digue
Kakipidjanetagos,i, nasiller, parler du nez [...]
Kakîpîtawage, avoir tes oreities boutchées;
Kakipïte = kakipïce, être sourd;
Kakipingwe, être aveugle f....]
Kipwanam,o, étouffer, avoir la respiration bouchée;
Piskanese pitikarnik. Eh! Kena, ka ici kipwaniawatcin, kena kotc,
mikisicecan. Le fru est pris à l’intérieur. Eh ! Toits, là, ils étou/jènt par Ï’effl’t de
la chaleutr, toits, autant qtt’its en sont, tes petits aigles. (MIKISI 1, V. 55-57)
Kipwanamabawe, être étouffé par l’eau, se noyer [...J
Kipindeigan, ce qui bouche l’entrée d’une tente, ce qui sert de porte [...]
[...1 osow [...] cci kipitekaketc, la quette /du castor géant] qu’il utilise poutr
fermer l’entrée de ta tente. (TCAKAPEC I, V. 62)
a) KISIS, KIZIS astre (ne se dit que du soleilet de la lune
kÏjik kisïs, l’astre dujotur;
Tibik kisis, l’astre de ta nuit;
Kisison (le terme est ici à I’obviatif) o ki nanta waman nikotin e papamatisitc, Le
soleil, il se mit en quête d’aller le voir alors qtt’ïl se promenait à l’aventure
(TCAKAPEC 1, V. 4)
b) KISIS, KIZIS, mois, lune
Ningo kizis, un mois ;
Nisokiziswagat, il y a trois mois /...]
Anin endasokiziswesitc, coiitbie,t y-a-t-il de uitois 7 [...j
KIT—, pour KITCI qui a une double [triple] signification:
a) gros, grand;
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Kitabitan, tes grosses dents, (se dit ausssi au singulier de la
dernière dent molaire)
Kitakam, te grand rivage, c.-à-d. le continent;
Kitakwinde, feritze sur l’eau, qui flotte hie,,. Ce mot se dit d’un canot qui,
ayant le dessous plat, conserve bien l’équilibre, et est plus sûr et nioins
tournant [en fait, on pourrait distinguer cette signification de la précédente].
b) quitter, ôter, enlever
Kitakisine, quitter ses souliers;
Kitakisïneh, ôte-t:u ses souliers, ses bottes, débotte-le;
Kawin gwetc konikasinon ondaje, il n ‘y a pas beaucoup de neige ici, ôtons
itos raquettes;
Kitaan packizigan, décharge te fusil (avec le tire-bourre)
Kitakwi, se dépreitdre d’uit piège (en bois)
Kitabïki, se déprendre d’uit piège (en fer).
Tci miwakiso enta-twatcin sa kitci kitanakwanatcin, Ii est fortement repoussé par
la chaleutr (dit soleit)ators qu’il tente d’agir pour le déprendre du collet.
(TCAKABEC 1, V. 15-16)
KITAK—, marqueté, pommelé, tacheté, moucheté;
Kitakakons, faotu dit chevreuil;
Kitakigin, indienne, (étoffe tac1ietée);
Kitakis,i, être marqueté, tavelé de diverses cottte tirs, bigarré [...J
Meka, kinonce, omati, ki vapataman. Wapiskitakwe. Ka pakwanatipe.
Effi’cîiveme,ir, tu les vois, ait brochei, ici. Il u tics tacites blanches. il ci ici
chevelure arrachée. (IUNONCE, V. 12$-129)
KITAKAM, continent.
KITAN, consume-le, mange-te tout, bois-Je tout;
O kitanakan, patakan, il mange toutes tes patates,jusqu’à ta deritière, il n’en
laisse pas une seule
Acale-na ki ki kitan ? l’as-ht de’jà consumé, l’as déjà tout bu (ton baril)?
Kïtanawe, il constime tout, il mange tout;
Kîtci nibina kitanawe, iifait itiue très graitde couzsomination de vivres.
Apin ok, kewin, ici kotak, aweti, apinotcic, iena, e kikinawapiketc e mitci-kitanik
iena [...]. Atussitôt, titi attssi, comme t’attire, l’enfant, il t’imite en mangeant satis
rien /sans ustensile] et tout au complet. (MIKISI 1, V. 98-99). (MIKISI 1, V. 98-
99).
CMTATEWI, se dégager
Mi ka-ci kitatew’itc, C’est alors qu’il se dégagea [du sac dans lequel il avait
roulé) (MIKISI 1, V. 76-77)
KITCI, ce mot a une infinîté d’acceptions dont il faudraït faire autant
d’articles; il est toujours suivi d’un autre mot. Placé devant un nom, II
joue le rôle d’un adjectif; devant un adverbe, il se faït adverbe devant un
adjectif, il sert à former le superlatif, ce qu’il fait également quand il est
placé devant cetrains adverbes [...] [Ce terme est parfois abrégé sous la forme
Ici].
a) Kitel amik, un grand castor
Kitciokima,kgrandchef,teRoi [...]
b) Kîtcï akosi, être bien malade
Kitci sakihigos,i, êtrefort aimable [...J
Içj mi akotcik !, Le voilà suspendu .‘ (MIKISI 1, V. 17)
«Kitchi, vraiment, beaucoup, grandement, très» (Lacombe 1874: 166):
Ni ka kitci mi tcin, inenitam, ok ïena, apwan, Je vais vraiment te manger, pense-i
ii, ça, ce rôti (MIKISI 1, V. $2-$3)
c) Kilci meno ïkwewi, c’est une excellente femme [...Ï
d) Kftci pangï, en très petite quantité, très peti
Kitci pekatc, très doutcemeuzt f...]
e) KITCI se met devant AWAS pour éloigner d’une révolution le temps déjà
éloigné par AWAS
Kîtci awas onago, ily o trois joturs , [...lavant hier [...J
f) KITCI se met devant un nom de parenté (comme en anglais le mot great)
pour éloigner d’un degré la parenté qu’exprime le nom. Dans ce cas,
KITCI, se trouve séparé du nom par te signe de ta personne, tequel signe
doit se répéter : Ni kitci ni-micomis, itiy great grand-father, mon bisaïeul
g) KITCI placé devant MITASOMITINA, cent, dix dizaines, décuple la
valeur de ce nombre: KITCI MITASOMITANAWEGWABAN, mille aux
ci
h) KITCî se change en KETCI en présence du particïpe:
Ketci-patainidjik, ceux qiti sont très izoinbrettx, la foule, le peuple [...J kitcï
wasak, très loin (Réf.: Ri:1)
KITCI se met devant le verbe d’une proposition subordonnée dont ta temporalité
est postérieure à celle du verbe de la proposition principale, lorsqu’il se traduit
par afin que, pour que..., etc. : KITCI, conjonction quï gouverne le subjonctïf
et se rend ordinairement par afluz que, poitr qtte. Dans le discours familier,
on dit assez souvent TCI au lieu de KITC1:
Anoj tel nipinatitc, emploie-le afin qu’il aille qitérir de l’eatt [..]
G Dans sa grammaire, Cuoq présente les choses de la manière suivante:
«La conjonction que entre deux verbes se rend par kitci avec le «subjonctif
[conjonctif] quand le premier verbe est un de ceux qui en latin «pourraient être
suivis de ut
UT SUIVI DU SUBJONCTIF (D’APRES BORNECQUE ET CAUÉT)39
7. Comment (interr. dir.)
8. (très souvent Que ou de. —Nég. non ou ne.
9. (très souvent) Afin que, afin de, pour que, pour; qqf. annoncé dans la
principale. —Nég. non ou ne.
10. (très souvent) De telle sorte que, dans des conditions telles que —
Assez fréquemment annoncé dans la principale. — Is... ut. Homme à. —
Ut... non. Sans, sans que.
— Ut ... qui. Comme il est naturel de la part
d’un homme qui. — Comp. + quam ut. Trop pour. — Tam (ita)... ut.
Assez... pour... —Nég. non ou ne.
11. (moins souvent) À supposer que, en admettant que. —Nég. non.
12. (moins souvent) Explicatif. À savoir que..
13 (rare) = ittinam.
«Je désire ç’il vienne capio ‘t! venial — NI MISA WENINDAM KITCI
«PITCIJATC[...1»(Cuoq 1892: 118)
Kek, o kwenipiton kiici waseianik, finalement, [elle] renonce à attendre
qu’Uv ait de la lumière (que la lumière vienne). (TCAKÀPEC 1, V. 10)
Le tableau que ces auteurs ont produit dans leur dictionnaire est précédé de six illustrations de l’emploi
de Iii quand il est suivi de l’indicatif, illustrations que j’omets ici mais en conservant leur numérotation.
(Bomecque et Cauiit 1959: 515)
CI’
Nokom tac, ka kanake ecinakosinon kitci rnino-totwakaniwitc. Maintenant, il
n’apparaît pas le moindrement l’on agisse adéqitatemeuL (LES
INVASIONS, V. 47-48)
Ni ka nisa apwamaci kitci maniwatc. Je t’ais tuer avant qu’ils soient trop
nombreux (TCAKAPEC 1, V. 2$)
O ki pwanakeni kitci nisakenitc, Il fit! incapable deJire en sorte qu’il soit tué»°
(TCAKAPEC 1, V. 72)
«Kata Kitci sinikan i capockamin ki tata kaki ecitciketc» «Il sera très difficile
de te frayer un passage à travers ce qtte ton père afabriqité.» (AYACAWE, V.
22)
«Kawin, ka kackiha kitci nisikwa, Non, je vais réussir à les tuer [...]>
(TCAKAPEC 1, V. 154)
G Au sens de «si» en annonçant une proposition qui complète la formulation d’une
hypothèse ou d’une supposition:
Comic ki kosapitimokopan anta kikenirnatcin kicpin matisitcin. Un vieillard
avait fut une tente tremblante poitr savoir s’il était en vie, . (LES INVASIONS
Y, V. 15-16)
O Dans les exemples qui suivent, la temporalité du verbe déterminé par kitci n’est pas
nécessairement postérieure à celle du verbe de la proposition principale
[ni kîj wanike kitci kakwetcimik, [....J j’ai otiblié demander (MIKISI 1, V. 26-
27)
Ka kanake peki jçi nisitonak. Pas même q ça a un peit dit goût [Ça n’a pas
même un peu saveuri (MIKISI 1, V. 83-84)
«Ka na maci ki tepitakesin anicinape iiici matcisenikôtcin mikisin ? «N’est-t-il
pas encore précisémeltt ouï dit qutn Indien fut emporté dans les airs par un
aigle ?» (MIKISI 1, V. 12 1-122)
O Kitci est parfois précédé de la particule E, quand le fait exprimé par le verbe qu’il
détermine se déroule en même temps que celui du vebe de la prop. principale:
40Panni les nombreuses traductions francaiscs du ut latin, celle qui correspond à «faire en sorte qtle» paraît
bien rendre compte de l’emploi qui est fait ici du KITCI algonquin (ibidem: 515)).
CIII
Wenâkoconik, cci tci pftanokwînon —tci makatewâk— e kitci
mawînakenitc. Ait soir, de gros nuages viennettt — ils sont très noirs — pour
qu’il soit éploré. (TCAKAPEC 1, 66-67)
KITCI— se met devant un verbe pour exprimer que le sujet du verbe est
ôté, est tiré de son état, de sa situation, de sa place:
TAS, cimusse, tase, il est clmtcssé , kitcitase , il est déchaussé;
kitcïtasen, déchaitsse-toi. ôte tes bas;
kitcikonaien, quille tes habits, déshabille-toi [...J
kïtcïkonamaw, ôte-k-lui [...Ï
O ki kitcikonarnanakeni, on le titi a ôté (TCAKAPEC 1, V. 48)
Kosinakeni [...] kitcikonarnakenitc, On redottte de le lui ôter
(TCAKAPEC 1, V. 53)
Ni kitcikanejwa kikons [kikos],j’ôte tes arêtes dit poisson,je te
désosse [...]
KITCIPIS,O, , se ceindre, prendre sa ceinture;
kïtcipizon, ceinture.
Tci patemisikonan tjpitakositon, Il appuie tout autour du gros bois sec. MIKISI
I,V.46)
KITIMAK—, GITIMAG—, pauvre à faire pitié;
Gitimag abinotcenj ! Pauvre enfant! b..]
Gitimagis,i, être matheureux, misérable, digne de compassion
Gitimagitagos,i, êfre écotité avec compassion, parler d’une voix, d’un ton
lamentable;
Gitimagenim, aïe pitié de lui;
Gïtîmaginagos,i, avoir l’air misérable;
Gitimagakamik ! ô misère ! misère dans ce monde!
Gitimagat, c’est digne de coitipassion, c’est un objet qui fait pitié41.
Nokom tac [ka?1 kitci ni kitimakenok. Au/ourd’kui alors, ils inc /ont pitié. (LES
INVASIONS 1, 46)
KITEMOM, piste très fréquentée,
Cuoq ajoute cette note Tel est le sens propre de gitintagat. mais ce mot s’emploie le plus souvent dans
le sens de cadavre, mort, corps mort.
civ
Tci kitemom tac mikenanan ka ici akototc, I! y a une piste très
fréquentée, il y a un sentier où il a posé un collet [...] (TCAKAPEC 1, V. 5)
On trouve une élicitation très proche de ce sens dans le Dictionnaire de la langue
crise du Père Lacombe. à l’entrée Kistatamttw : (a.i.n.), «chemin très tracé, qiti
paraît bien> et à l’entrée kistatawew « (v.a.) HAM, HUWEW, HIKEW, ii le
trace très-visiblement (sic), v.g. quetqu’itn qui marchant plusieurs fois à la même
place, finit par tracer ait chemin, Kistataham rneskanaw. » (Lacombe 1874
412)
KIWAC— (1), orphelin;
Kiwac-ikwensis, taie petite orpizetiize;
Kiwadsis,i, être orphelin [... I
O ki kiwacikôn, il est devenu orphelin [..j (TCAKAPEC 1, V. 29).
Ka nanta nisa [...] ka ki kiwacinak, Je vais chercher à tuer celui qui izous a
rendu orphelins Ï...] (TCAKAPEC 1, V. 150)
KIWAC— (2), étourdî, vertigineux;
Kiwackwewïn, vertige;
Kiwackwe, avoir lii tête étourdie, avoir des étourdissements;
Kiwackwese, être étourdi de l’action d’aller, être étourdi de la voiture;
Kwackweok,o, être étourdi des vagues, du bateau, du canot;
Kiwackweiabandam, avoir ta tête troublée, avoir perdu la tête I...]
Kiwackwes,o, être étourdi par ta chaieutr 1...]
Kïwackwekos,o, être étourdi par te choc d’uit objet;
Kiwackwecin, être étottrdi par t’efftt d’ttite cltttte;
Ni kiwackweganama, je lui domine tin cottp qui t’étourdit, je l’étourdis en le
frappant;
Kiwackwebi, être étourdi par la boisson, être ivre [...j
Kiwackwebanitiwin, ivrognerie uuztttrwtle;
Kawackwebickagemagak nipi, boisson enivrante.
Kiwackwekopan, Avacawe. Kek tac, o ki otemman. Ii était étourdi, Alashawe [il
agissait en étourdi]. Finalement , ilfutt jaÏottx. (Avacawe, V. Ï)
KIWAN—, étourdiment, en étourdi,
kiwanis,i, être étourdi, dissipé, léger, dissolu;
Kiwaniin,o, parler eu étourdi, sans réflexion, se tromper en parlant pour
n’avoir pas réfléchi, parler à faux, inexactement;
kiwnim, induis—k en errreur;
Kinawatc-inini, zut homme étottrdi, qtti a peit de tête [..]
Kiwanatapinewin, maladie mentale, folie;
cv
Kiwanandjinesiwin, détire
Kiwaitafisogowin, delirium tremeits [...]
<Kiwanakamikigisiwïn, Plaviuzg or cliverting wllÏi neglect of dnty> (T3amga
1992 [1880]: 198 bis)
«Ka kitci kiwanatisihek ?», «Qu’avez-vous à tant vous dissiper ?»
(TCAKAPEC 1, V. $8)
KIWAPITE, KIWAPI, fôlatrer, jouer, (en parlant des jeunes chiens, des
jeunes chats).
Kek iko, ka ani matcitewac, ka kiwapitewatc [...] mikisicecik [...Ï, Le temps
passant, ils continuent à grandir, alors qu’ils s ‘amuseitt 1...] tes aiglons [...J
(MIKISI 1, V. 37-3$)
1) KIWE, s’en retourner, retourner chez soi;
Kiweh,o, s’en retottriier en canot;
Kiwepato, s’en retourner à la cottrse;
Pi kiwe, revenir;
kiweki, retourner ait pays, se rapatrier;
Kiwewij, reporte-k, recondttis-k [..]
«ajekîwe [...Ï S’en retourner à pied, kîweose à la voile, kfwehac-i [...]
—sttr ta glace, kîwehataka-ke.» (Lemoine 1911, entrée «retourner»).
Ka wetc, wetî, o mîkiwâmikak, kawin kotc wâpâsinon, Une fois revenu chez
hil, là-bas, à son logis, il ne fait toujours pas pins clair.
(TCAKAPEC 1 V. 6)
Ka ickwasonatcin, ka ici kiwetc, Ottand il eut fini de la brifler, il s’en retourna
chez titi. (TCAKAPEC 1 V. 119-120)
Môcak, kotc [...1 ki inasimikapawin wapanok i piwetc. continuellement, alors
[...] il fitface à l’Est en s’en revenant. (MIKISI 1, V. 113)
Ici pîtapin. Kiwenaniwan. Le jour se lève. Oit s’eîi t’a42..
(KINONCE, V. 67-6$)
2) KIWE—, sur le retour, sur son retour, sur son déclin,
Tiwetibikat, la itucit est sur son retottr;
42
.Ie pense que l’emploi du «on» à Indicatif sert à exprimer dans cette expression l’idée que temps de
repartir arrive.
cvi
Kïwekijigat, te jour est sttr son déclin [..]
KO, particule explétive souvent précédée de MI ou MIC, dont l’emploi
correspond dans une certaine mesure à celui des pronoms
démonstratifs ça, ce, cela.
Mic ko totawakaniîtc. Tana, enakoconek kagi tci pitanokw!nik, C’est ç
qit’etle s’est fut faire. Alors, c’est ce soir-là qtte de gros nuages avaient passé.
(TCAKAPEC 1, V. 120-121)
KÎYÂCK, goéland.
Kek, aya, kîvâck, otcipise. À la fin, un goéland vient en votant. (KINONCE, V.
12)
KIYAPATC, KEIABATC, encore [de nouveau, derechef];
Keiabatc, ni wi minik, il vetct m’en domter encore;
keiabatc kïniîwan, I! pleut eitcore, il continue de pleuvoir;
Keïabatc kisina, ilfait encorefroid.
Kon kiatc43 o ki ponitasin, Ii n’a pas encore cessé d’agir.
(TUNONCE, V. 101)
Ki kikenitam, oïti, comic [...J kitci-pî-canitcin kivapatc, orna, Kanata. Il u su par
les signes, le vieillard, qu’il allait revenir de nouveau ici, au canada. (LES
INVASIONS 1, V. 19-20)
KO (1KO), particule explétive n’ayant pas de signification bien précise;
«Ko (iko) pour appuyer ; Win iko sanakisi c’est lui qui est difficile»
(Dumouchel 1942 49).
[....1 wakoket ka icihotc ko ek ka ominawetc, [...J la hache dont il est équipé, ça
c’est dans les choses qu’il porte sitr le dos (MIKISI 1, V. 7-8)
«Kinonce o-rninsisan» te-ki-t-inanananaban ko mie iena. «Les cheveux de
Brochet», c’est ça que izous disions. (KINONCE, V. 119-120)
KO joue, en compagnie de la locution conjonctive KA ICI, le rôle d’une locution
préposititive ayant les sens de en tant que, comme:
Ce terme semble la forme abrégée de MYAPATC.
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O kikinohamikôn ke totak kïtci [...J ocititc mitciminan, tana,
enenimatcin tako mitikon, ako, âsâtî anotc ikotc p pakwecikan ka ici wisinik li
se fait enseigner quoi faire pour préparer la nourriture, là sur place, de sorle
qu’il conçoit des arbres, dit tremble, toittes sortes de choses, en tant que dit pain
il mange. (AMIX 13-16)
O Après KA, KO étabLit un rapport de comparaison entre deux substantifs:
O natwatan îî mitikak, ka atek misipate, ka piwaian rnitikak. Il vct cjuérïr çci
dans les arbres, ce qu’il y a de velu et sec, qui [est] comme dit pou aux arbres.
(Kinonce, V. 80-81)
G Cette particule s’ajoute parfois à KEK en formant une locution adverbiale que l’on peut
traduire par le temps passant, à un moment ou l’autre.
KOC, KOJ, partie supérieure du bec des oiseaux; par synecdoque, bec;
par imitation, pointe;
Takokoje, avoir k bec court;
kinokoje, avoir te bec long;
Kinokoje-mokomân, couteau pointu, à pointe aigu.
O wapatan pikokan, kitci akaneca pikokan. Kinikoce pikokan. Ii voïl un tipi,
un
très petil tipi. C’est tin tipi au bec pointu [par métaphore]. (MIKISI 1, V. 80-$1)
KOCI, GOCI, crains-le;
Craindre, redotiter, ressentir la peur (Cf. SEK—).
Ni gosa okima,je crains te citef [trans. animé ?1;
«Konin kosasin>. «Je ii’ai pas peur» (animé intransitif, modèle MATCA)
(TCAKAPEC 1, V. 84)
Ni gotan nïpowin,je crains la mort [trans. inanimé] [...]
Gotatc,i, être effrayé, être eit alarme [..] [animé ïntransitif]
Kawin kinake kocikopan. Ii n ‘était aucunetnent effrayé
(TCAKAPEC 1, V. 79)
Gotadjick,ï, être petcrett.r [...J [animé intransitïfj
Ni gociha,je luifais peur [...J
KOCKO— secoué, au figuré, surpris;
Kockose, être surpris, tressaillir de surprise,
kockoka kockopanih,o, tressaillir, éprouver une émotion subite;
kockwenindam, être sttrpns intérieurement, avoir l’àme surprise;
Kockwangwac,i, se réveiller eit sursautt;
Ni kockoha,je t’effraie, je lui cause une surprise qui le fait tressailtïr;
kockokobij, secoue-k (pour l’éveiller) [...1
Kockwanakaci mitîk, ta cîme de l’arbre est agitée par k veiut [...]
CVIII
O kockomikôn, Ii est sitrpris. (MIKISI 1, V. 106)
KOCKOS,I, se réveiller;
Kockosin, acaie waban, réveille-toi, il estjolcr;
Kweckosïegon, quaizd voits vous éveillez, à votre réveil.




Kokelawis, ...ak, espèce de petit poisson dont on se sert comme d’une
amorce.
Mie a kitci eka kwetc amwatcin e kokeiawihïn, tana, cakweci. C’est poitr ça qu’il
ize mange guère quand tu appâtes, le visoit. (Le brochet et le doré, V. il)
KOKI, plonger (volontairement),
Kokise, plonger par une châte (in volontairement,
Ni kokina,je te ptoitge,je te fais plonger;
Kokinan = kokïsatwan, plonge-k (cet objet,
Kwakwidjik, les ptoitgeurs.
«Mikatiharniketan. O ka kokinanikôn tac [...J». Faisons-te se battre contre te
castor. Il sera plongé alors [...J (il sera entraîlié au fond de l’eau).
(TCAKAPEC 1, V. 42)
Mi eci kopinawatc e sakitcipikiwetc. Voici qtt’ils [les chiens]] s font plonger
dans l’eau alors qu’ils [les castors] sortent en retournant (AMIK, V. 28)
KOKI, s’emploie souvent dans le sens de miizawatc, et qqfois ces deux
mots sont mis ensemble, mais c’est là un abus de langage. Ces adverbes sont
loin d’être synonymes, et on ne devrait pas les employer indifféremment l’un
pour l’autre. KOKI exprime le retour, MINAWATC marque la réitération.
Koki ni mina ka mijïtc,je lui vends ce qu’il m’a donné;
Minawatc, ni mina keko, de nozt veau, je lui doitne qttelqtte chose, je lui fais
un nouveau présent.
Oïti, koki. kon eti pakicinisiwan e potanatcin. Lui, au retour, il ne tombe pas à
cltacpte fois qite [Brochet] souffle sur loi. (KINONCE, V. 32-33)
cix
•KOKOM, •OKOMIS, grand-mère, grand-tante
‘ Emplois du terme en compréhension (en fonction de ta parentèle):
Ni-kôkom, ma grand-mère (Dumont et Dumont 1985 : 44);
Ki-kokom, ta grand-mère;
0-kôkoman, sa grand-mère, ou ses grands-pères;
Ni-kôkominan, notre grand-mère (NI excluant la pers. à qui l’on parle)
Ki-kôkominan, notre grand-mère (KI incluant la pers. à qui l’on parle);
Ki-kôkominanik, nos grands-mères (KI incluant ta pers. à qui l’on parle);
Ki-kôkomiwa, votre grand-mère;
0-kôkomiwan, leur grand-mère, ou leurs grands-mères.
Ce terme désigne en extension toute femme en âge d’être grand-mère et on l’empLoie
souvent, en l’absence même du lien de parenté réetle, pour s’adresser à l’une d’entre
elles.
Meka tepwe o-mokoman o-pï-takonan, kokom, eci kitci nisakenitc. Car alors, en
effet, la vieille femme marche sur lui en tenant un couteau en vue de le tuer.
(TCAKAPEC 1, V. 100-101)
O C’est encore par extension qu’on emploie ce terme pour désigner t’épouse d’un homme,
comme dans les occurences suivantes:
0-kokoman kotc eta tacikekopn mini, fAvec] sa femme seulement demeurait
l’homme (MIKISI 1, V 1)
Mic eci pecotc o-kokoman kitci wamatcin, Le voici donc près de son épouse qu’it
va voir. (MIKISI 1, V. 124—125)
O Au pluriel, ce terne désigne les aïeules, les anciennes:
[...1 mikatiwatc kokomicak, comicak, wexkatc, ka ki pi-matcawatc. [...] ils se
battaient tes anciennes, les anciens, autrefois, ceux qui sont partis pour de bon
[morts]. (LES INVASIONS, V. 136-137)
KON, abréviation de KAW1N apparaissant devant un verbe à l’indicatif
Kon cakamosin, Il ne la met pg dans sa bouche [la nourriture] (Mikisi 1, V. 91)
Les étrangers, comme le sont souvent les infirmières ou les travailleurs sociaux, utilisent souvent ce
terme pour s’adresser aux femmes en âge de l’être. Ils n’utilisent cependant pas son correspondant




Konika, il y a de la neige;
Icpakonaga, il y a beaucoup de neige;
Cagakonaga, la neige est molle;
Nataakone, aller chercher de la neige (pour la faire fondre).
Sokîpon, il neige;
Ici matwesinese, aïa, kôn. Là ii entend te bruit de glissement qui se faït sur elle,
la neige. (MIKISI 1, V. 74-75)
Nitam ka ena pakicik, ka rnatwe-akônikïsesin [...1 La première tbis qu’il tomba, il
ne s’entendit pas tomber dans la neige [...] (MIIUSI 1, V. 69)
KONI, peut-être (cf. Lemoine 1911; Brouillard et Dumont 1987: 156)
Acitc ot akirnan, kon koni o-ta-pakicimisïnokopan [...1 Ses raquettes aussi, piit
êne, il ne les aurait pas fait tomber [...] (MIKISI 1, V. 14-15)
«Kôni - (particle) - denotes doubt or Yack of conviction; uncertainity; i.e.,
«I think so; possibly; could be; Iikely, etc.» (McGregor 1987: 155)
KOP—, racine qui exprime éloignement d’un grand cours d’eau, et
e,ifoncement dans les terres. Voy. KOPI.
Kopaam, naviguer dans tes terres, &ftre plus dans la grande rivière,
s’enfoncer dans les terres en canotant sur une petite rivière, quitter la
grande rivière pour entrer (toujours en canot) dans une petite, afin d’aller
dans les terrains de chasse
Kopamo mikan, k cheiitin coizdttit dans ks terres;
Kwepamok mikan, chemin qui étoigite dttflettve et mène dans laforêt.
Ici kopamopan ni-tata, Cirno acitc, witan. Mon père s’enfonçait dans les terres, e!
Simoii aussi, son beait-frère. (LES INVASIONS, V. 148-149)
KOPI, quitter le rivage, s,avancer dans les terres;
Ni kopiwina, je lui fais quitter te rivage, je le conduis dans une direction
opposée au rivage [...Ï
KOSAPITCIKE, verbe intransitif désignant l’action du charnane qui utilise les
pouvoirs de la tente tremblante.
cxi
O ki mwackwadjige. Tabickotc kaki kosapitcike. Il a jeté 1(11 maléfice.
C’est comme s’il avait fait ta tente tremblante (TCAKAPEC 1, V. 73-74)
Ki kosapitcike, Wickotepan, enta-wenimatcin afin anitek witcmanicinapen. Feu
Wickote a fait une tetite tremblante pottr demander combien ii restait cl’Indie,ts
amis-aillés. (LES INVASIONS, V. 153-154)
KOSAPITCIKAN est le substantif désignant le rituel lui-même, le
phénomène en tant qu’on l’envisage dans toutes ses composantes
(physiques, pratiques, cosmologiques, symboliques, etc.).
KOTAK, équivaut aux pronoms latins : atius, alla, atiud, et alter, attera,
alteruin
Kotakak, d’autres, les autres, (g. animé);
Kotakan, d’anfres, les autres, (g. inanimé);
Andi kotak ki makïsin ? où est ton attire soulier?
Acaie-na kotak kizis agodgîn ? y a-t-il à présent une autre lune ? la lune est
elle nouvelle?
Kotakak ningat awi wabamak,je vais aller voir tes autres;
Pejîk ki nipo, kotak dac pïmatïsï, l’uit est iitort, et t’aitb-e est vivant.
KOTAN. avaler, (qq. chose d’inanimé [Cf. Dumont et Dumont 1985: 120])
Kotarn, («gontarn, en parlant d’un poisson qui mord» {Lemoine 1911, entrée
«avaler»])
«Swallow; I swallow, nin goncl/ige. I swallow him, (her, it), fin gonâ, ,,in
uiégvama: nin gondan_, nin negwandan f...]» (Baraga 1992 [1880] : 252 bis])
Gontamok kikonsak, tes poissoits mordent à l’hameçon.
G La signification de ce terme comprend probablement les actions de mordre e! d’avaler:
Kek ok [...] kitci kikosan kotci-amikôtcin, kotci-kotarnikotcin, Fiuzaleïnent il
subit la tentative du poisson s ‘efforçant de le manger, s ‘efforçatu! de l’avaler [et
de le mordre] (TCAKAPEC 1, V. 129-130) (voir le commentaire à l’entrée
KOTCI)
KOTC, GOTC (IGOTC, après une consonne), particule qui sert à affirmer,
à renforcer, à préciser;
Nongom igotc, tottt maintenant, à l’instant mfiize 1...]
Taiagwatc igotc, tout ait contraire;
Enowek igotc, mimigré tout cela [...]
Wibatc igotc, tout de suite;
Mi gotc ondaje, c’est précisément ici, c’est ici nufine [..]
Gotc makwa ejinagositc, il ressemble à utn ottrs;
cxii
Ka kiwetc, wetf, o m!kiwâmikak, kawin kotc wâpâsinon, Une /is revenu clic:
titi, là-bas, à son logis, ii ne fait toujours pas plus clair [malgré l’heure].
(TCAKAPEC 1, V. 6)
G MI et KOTC, écrits en deux mots ont valeur de «présentatif» t
Mi kotc ko enatcin ikotc {...J Voici alors qu’on lui répond sur-Ïe-cÏtainp [...]
(Mikisi 1, V. 123)
Mi tepwe, kotc, «ta ka nanta-wama», Ce qiti est vrai, en fuit cest : «je vais y
alter> (TCAKAPEC 1, V. 35-36)
O MIKOTC, en un seul mot, a une valeur adverbiale (ici même, à l’instant même, tout
juste, etc) t
[...] apita enitetc, mikotc apitakam, ici otci piwakatese e piponintcin tci mikisin
t...], [...] il est à moitié chemin, tout jitste ait milieu, là, lorsque le grand aigle
arrive pottr se poser en projetant soit ombre [...J. (MIKISI V. 12-13)
G KOIC et IKOTC prennent souvent le sens de ensuite, par ta suite, dès lors, étant
donné ce qui précède, ceci étant t
Aïa, ikotc, Misabe ot ânisan..., celtes-là, ensuite, tes filles de Misabe
...(TCAKAPEC 1, V. 39)
Kosinakeni ikotc kitcikonanakenitc, on craint dès lors de te titi enlever.
(TCAKAPEC 1, V. 53)
Mi eka pakitinak ot eckan, o-pimiwanan osikotc 1...] 1111e lâche pas son pic à
glace, son sac à dos iioii plus f...] (MIKISI 1, V. 14-15)
DÉJÀ {...J ocakotc, (Lemoine 1911)
KOTCI, KODJI, ce mot tni devant un verbe, exprime qu’on essaie, qu’on
tâche de faire l’action du verbe
Kodji-minikwen, tâche de boire;
Kodji-pindiken, efforce-toi d’entrer f..]
kodji-kîkenim, citercite à te connaître, exa,itiite-te.
kek ok [...Ï kitci kikosan kotci-amikôtcin, kotci-kotamikotcin, finalemneutî il subir
la tentative dit poisson s’efforçant de le manger, s’efforçant de l’avaler [...]
(TCAKAPEC 1 V. 129-130) Le sens de KOTCI dans la phrase qui précède
cxiii
renvoie peut-être aussi à ceux que mentionne Cuoq à l’entrée suivante
(dans des occurences où KODJI— est amalgamé au verbe qu’il détermine).
KOTCI—, KODJI—, incorporé à tilt verbe, se rend de différentes manières
seton ta nature du verbe:
Ni kodjipwa, 1111. ni kodjîpitan, je te déguste, je le goûte, je cherche à en
connaître le goût;
Ni kodhiskwena,j’examiize soit sang, je lui tâte le pouls.
Acale, ot-otapinan onakan, emikwan [..J Kotcpitan Déjà, elle prend un
récipient, lute cuiller [...J Elle goûte. (AYACAWE, V. 29)
O rnitci kotci-rnamanawan awesisak e wi amwawatci, eci otisawakopanen
Anocinapen. Ils tentèrent de connaître l’odeur des animaux qu’ils voulaient
manger, au moment où ils arrivèrent citez ces Indiens. (LES INVASIONS, V.
128-130)
KWACKWAN,I, sauter;
Onbikwackwani, II saute eit t ‘air;
Nïsikwackwani, il satcte eu bas;
Ajawikwackwani, il saute au-delà;
Amadjîwe-kwackwani, il gravit la côte en sautant;
Nisadjiwe-kwackwanï, il descend lii côte eu sautant;
Kwackwanotaw, sattte sur titi;
Kwackwanotatiwak, ils sauteut t’utit sur t’aitfre;
Ningi kwackwanotag, il m’a assailli, II s’est jeté sur moi.
Ot ineniman etî okonirnakak ka otisetc ok, ka ici pakopikwackwamnitçin, Il
imagine alors, là-bas, an barrage où il arrive, les lieux où ii saute dans l’eau [où
il plongel. (AMIK , 7-8)
Onawis ki kapatekwackwani, apin ! À peine est-il débarqué eut sautant, que c’en
fruit! (AYACAWE, V. 19-20)
KWACKWESE, sauter, rebondir, rejaillir:
kwackwebidjike : faire sattter, pêcher à la ligne volante;
«kwàshkwebiz-o- (y. int.) flying or sailing erratically; also, biting, as a fish (esp.
Rapid Lake dialect » [communauté voisine de celle du Grand-Lac-Victorial)
(McGregor 1987: 159)
Mi e kwackwepisonitcin kitcï kikosan, Voici alors que te gros poisson sursaute
[en se débattant à l’hameçon auquel il est pris].
cxiv
(TCAKAPEC 1, V. 140)
KWAYAK, GWAIAK, bien, comme il faut, droit, certaineme
nt, assurément.
&c.;Gwaïak ïnatïs,i, se bien conduire;
Gwaïakowe, parler coiiuiw itfattt;
Geaiakose, marcher droit;
Gwaiakadjih, rends-te juste, donne titi d’être juste [..J
Gwaiakwadjimowin, histoire vraie, récitfidèle f...]
Gwaîak nipotok ningotjï, sûrement qu’il doit être mort quelque part f...]
—KWE, tête;
Tewikwe, avoir k migraine, avoir des maux de tête;
Wabïkwe, avoir ta tête blanche.
«Être attaché cuttour de la tête, avoir ta tête ceinte, sizokwebis-izo» (Lernoine
1911: entrée «attacher»).
{...j Id sisoi’episo [...Ï Akosi. Tewikwe. [...1 sa est ceinte [...] Il est malade,
Il a mat à ta tête. (KINONCE, V. 41)
KWEK, racine qui exprime l’idée de tourner , de change de cô
té, de
posture, de manïère, de situation, &c,,,
Kwek ail, de l’autre côté, dans l’autre sens, sur l’autre face
Kwek niinitis,o, changer de timiit, ce qu’on a dans une main, le m
eUre dans
l’autre
Kwekikapaw,i, se tourner (étant debout);
Kwekap,i, se tourner (étant assisO;
kwekîcin, se tourner (étant couché) [...j
Kwekanimat, te veut tottrite;
Kwekindam, changer d’avis;
Kwekowe, tottriter ta parole, traduire, interpréter [... J
Mi ka-ci kwekotin nekena, win, o-tacikan, ôtî ka ecinipatc. C’est
alors jjil
changea de position les bas, vers là où tid-mê,ne dormait. (KINONCE, V. 59)
KWEKWECI, geai gris (Geai du Canada), Gra Jav (Canada Jav),
Perisoreus canadeizsis (Li nnaeus).
Kwekweci sa ka papihikitc [...], C’est du gLoris dom nous rions [...J
(TCAKAPEC 1, V. 94)
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KWEH! Ce mot se dit surtout quand on se rencontre après une longue
absence ; il exprime un sentiment de joie. Les Iroquois s’en servent
également et c’est peut-être à eux que les Algonquins l’ont emprunté.
Kweh ! et inan. Ati icahin ? Salut! lui dit-il. Oi’t vas-tu ? (AMIK, V. 5)
KWENIP—, KWENIB—, exprime l’idée de renverser, de tourner;
Ni kwenibibiton wisinhvagan,je renverse la table;
Kwenibise, se renverser, verser, chavirer;
Kwaiennibisedjik, cettx qui tombent eu tottritant.
KWETC, GWETC, s,emploie d’ordinaire avec la négation, il se confond
avec GOTC dont il a, à peu près, le même sens, et quelquefois ils s’unissent
ensemble;
Kawin gwetc, pas beaucoup;
Ka gwetc pinawigo, il n’y a pas bien longremps;
Ka gwetc ni kackitosi kitci jiaÎan, je ne suis guère en état d’y aller [...J
Migwetc, merci,
Mic a kitci eka kwetc amwatcin e kokeiawihin, tana, cakweci. C’est pour ça qu’il
ne mange gitère quand tu tippâtes, te vison. (Le brochet et le doré, V. 11)
KWIK. abréviation de KWAIAK, GWAIAK, bien, comme il faut, juste, droit,
certainement, assurément &c.
Gwaiak inatis,i, se bien conduire;
Gwaiakowe, parler comme ilfaut;
Gwaiakose, marcher droit /...]
Gwaiakwadjimowin, Itisfoire vraie, récitJîdète;
Gwaiakokwenin, tiens ta tête droite;
Gwaiak ta inikini takwagik, sûrement qtt’it doit être mort quelque part [..]
Gwaiakondïwak, ils se partent comme il faut, ils s’ctccordent entr’eux, ils font
un traité;
Gwaiakondiwïn, con veittion, contrat, traité de paix, traité d’alliance [..]
Mi gwaiak, c’est bien.
Kiki ci kwi-kamik osikotc, eta, oti, ka ici pi rnatciscnikôn kotc ici pikiwe, Tout
droit, sur la terre fenne, il revint simplement chec lui par où il avait été emmené
en vol. (MIKISI 1, V. 111-112)
Mic e ki kwikocik, C’est ainsi qu’il orienta sa marche. (MIKISI 1, V. 127)
KWINAWI—, GWINAWI—, ce mot signifie que ce qu’exprime le verbe
devant lequel il est placé, on ne peut réussir à la faire, on ne sait comment le
faire, on est dans l’impossibilité de le faire
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Gwinawi-ikito, il ne peut pas le dire (quoiqu’il en aït réellement bonne
envie), il ite peut pas ‘enir à bout de le dire;
Ni gwanawi-piha,je ne puis pas t’attendre, je n’ai pas le temps de t’attendre
Ni gwaniwi-apoha, je ne puis pas le faire asseoir, k loger, k placer, je
voudrais bien le loger, le placer, le faire asseoir ; mais c’est im
possible, je
n’ai pas de place, de logement, etc.
Kek o kwinawipiton kitci waseianik, À ta fin, elle n’attend plus que la lumière
vieiiiie (TCAKAPEC 1, V. 9)
KW1SIS,
O ki nakatan o-kwisisan minitokwâpikak. Il abaitdonna son fils s
ur itite île
rocheuse. (Ayacawe, V. 5)
M,o, parler la tangue de telle nation;
—mokcic,i, parier iiiat telle langue;
Nind aganecam,je parle anglais;
Nind aganecamockic,je pctrte mat aitgtais;
Anicinapern, il parte algonquin (la tangue des Algonquins et des autres nations
du même groupe linguistique)
Wern I ti koci monan, jJ2qIje français.
MA, car, parce que, puisque;
Nin ma nînd ikit, car c’est moi qui te dis /...]
Wemitigoj 1mo ma nind anis, vu que mua fille partefrançais;
Kek ok ot akikom eci ma tekonantcin, aweti, kokom [...] finddemeizt donc, soit
chauiÏron, parce qitelle te saisit, elle, ta vieille femme f...] ( TCAKAPEC 1, V.
97)
MA ! Exclamation qui échappe à ceux qui entendent un bruit subï
t. Cf.
MATWE.
Ma! Ot inan. Ah.’ du-il [s’écrie-t-il]. (TCAKAPEC 1, V. 139)
«Ni mikinaman Ayacawe o-kwisisan [...] — Anin ma e ïtitc ki-t-fî ?» «Je jappe
après te fils d’Avacawe f...] - Qtt’est-ce qtt’il o donc ton chien ?» (AYACAWE,
V. 51)
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MACI, après la négation, se rend par encore ; après BWA, il se rend par
avant;
Ka maci, pas encore [...1
Bwa maci kikinohamatinaniwa[ng], avant t’ittstrnction intthietle f...]
Voir —PWA.
Ni Ra nisa i pwa maci Ritci mâniwatc, je vais tuer avant qu’ils soient trop
nombreux. (TCAKAPEC 1, V. 2$)
na maci Ri tepitakesin anicinape kitci matcisenikôtcin mikisin ? «N’est-t-il
encore précisément ouï dit qu’un Indien fit! emporté dans tes airs par un
aigle ?» (MIKISI 1, V. 12 1-122)
MACKAW—, raide, ferme, fort, dur;
Mackawis,i, êtrefort,ftrnw,faire effort; s’efforcer;
Mackawisi, sois ferme, tiens-toi bien /...]
Mackewisi pakwejigan, te pain est dur, raide, coriace, ferme, fort;
Makawin, — enim, fortifie-te, affermis-k;
Mackawinagos,î, paraîtrefort, avoir l’air d’êtrefort ;
Mackawimagonike, avoir k poigitetfort, serrerfort;
Mackâwatc,i, être raide defroid;
Mackawatïnon patakan, tes patates sont gelées f...]
O pi-nisiman pecik amikan kitci amwatcin. Apisihan. Mackawatci. il descend uni
castor pour le manger. 111e réchaufft. Ii est gelé dur. (LES INVASIONS, V.
13 1-132)
MACKIK, savane;
Macjikowan, c’est tmne savane /...]
Omackïgok, les Machkégoits;
Mackikobak,fetcitle de savane, vulgairement appelée Labrador, et dont on se
sert en guise de thé;
Mackikim, fruit de lit xci voue, atoca;
Mackikwatik, arbre de savane, épinette rouge45 (Mélèze ou mélèze laricin,
Ang. Tamnarcick ou Larch, Larix lancina)
MACKIMOT, ...AN, poche, sac [...J
Mackimoteke,fabriquter des sacs;
Mackimotewegîn, toile, peau pourfaire des sacs;
Omackimota, avoir tut sac.
Cuoq ajoute cette note L’écorce intérieure est employée pour cataplasme dans les coupures.
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«cuackimôdjâc, poche pour lanterne» (Dumont 1999: 27)
O ki minikôn comican kitci-n-apatcitotc mackirnotan kitci wepinotcin, Il s’est
fait donner par le vieillard un sac qu’il jettera. (Avacawe, y. 33-34)
Kaye tac atekonopanin mackimote tcimanan. Pttis, ce firent les canots de toile.
(LES INVASIONS, V. 150)
MACKINONCE, MACKINONJE, c’est le esox estor de Cuvier,
[probablement Maskinongé, Esox masquinongv MitchillJ
MAC, gros, KINONJE, brochet [..]
MAIA, droit, tout droit, juste, au juste, précisément, au milieu, le premier
en avant, à la tête, capital
Maiaw,ï, être droit;
Maiwita, se relever, se mettre droit;
Maiawibij, relève-te, remets-le droit;
Maiawap,i, être assis droit, se tenir droit étant assis;
Maiakapawi, se tenir droit, étant debout f...]
Maiawikanang, ait milieu du chemiit;
Maia ocjinjikong o ki pakitewan, il t’afrappé droit daits l’oeil;
Aw’enen maia tebenindang ? à qui ait juste appartient-il ? quel en est
te véritable propriétaire ? [...1
Maja mdi, précisément à cet endroit-là;
Maïawaii, vis-à-vis;
Maiaose, marcher le premier, il est à la tête
Meiaosetc, celui qui marche à ta tête, le chef, te principal, le
supérieur, le directeur &c...;
Meia-aiarnie-ganawabitc, te Pape, wendji inïntc I maiaose-kandawatc
eiamianidji, ainsi itomuté parce qu’il gouverne eit chef les priants.
Maïa kotc anicinapen ot icinawan, Droit conune un être humain, il hti apparaît.
(AMIK, V. 4)
MAKA! Particule d’admiration;
Makatc ! chose admirable!
Makatenindagos,i, ...gwat, être admirable, étonnant, prodigieux.
Je pense que Cuoq a bien distingué le Grand brochet (Esox (ucius) du Makinongé (Esox 171 asqusnoog’v’),
mais la nomenclature qu’il utilisait est celle de son époque et il faut savoir qu’il y «eut beaucoup de
confusion eu Amériqtie du Nord au cours des aimées 1880, quant à l’identité du Grand brochet et dti
Maskinon2é, et on a peine à déterminer l’espèce dont il s’agit, lorsqu’on emploie les noms d’Esox estor, E.
nobitior (et E. nobitis) et E. tucioldes) (Scott et Crossman 1978: 394-400)
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On double ordinairement la première syllabe;
Ni mamakatenindagosi,je sttis ad:nirabk;
Ni mamakatenima,je tadutire /...]
Ni mamakatenïndam,je suis dans !‘admiratio;t [...]
MAMAKADENINDAGWAD
- (AuJ.) wondrous strange awesome, etc.
MA vTAKADENINDAM (V. INL) fltÏed with wonder; amazed; awed.
(McGREO0R 1987: 171)
MAvIAKADENDAM, (N1N). I wonder, I admire, I mn surprised, astonished f...]
IVIAMAKADENDENIMA, (NIN). I admire liim, I wonder at him I find hint curious, (a
person or anv other obj.) [...1
MAMAKADIS, (NIN). I am surprising, singutar, curious, strange in mv conduct [...]
MAMAKADJAII, ADV. Wonderfuiy, curious, strange [...] (Baraga 1878: 210)
ADMIRABLE. Être —, exciter un vif plaisir en t’oyant, mamakâsinftgos-i {...] Être
étonnant, rnarnakâtenÏndâgos-i (LEMOINE 1911)
Tci rnamakatenitamok, okoweniwok, Anicinapek. Ils sont très impressionnés,
cettx-ci, les Indiens. (LES INVASIONS 1, 29)
MAKANIPI, expurger l’eau d’un tissu, en le tordant (ce terme semble
correspondre aux syntagmes PIMIBIGIN (g. animé) et PIMIBIGINAN
(g.inanirné). Voir PIM— (avec i long)
Mi Ra inikamikisitc. Ki makanipi. C’est ainsi qu’il aprocédé. lia expurgé l’eait,
lui aussi. (KINONCE, V. 53)
MAKATE, noir, de couleur noire;
«Makadezi, ii est noir» [g. animéj;
«Makatewâ, c’est noir [g. inanimé]» (Dumont et Dumont 1985: 155)
Wenâkocinik cci tci pîtanokwmnon; tci makatewakin [...] Au soir, de gros nuages
s’eii viennent ; ils sont très noirs [...] (TCAKAPEC 1, V. 67)
Mi ekwak fî, makatewakin, anamintim, atekin. C’est tong comme ça; ils sont
noirs $ aufrmd de l’eau ils sont (il y en a). (KINONCE, V. 116-117)
Makatewîninî, makatewînikwe,/toïn,ne noir ,femine noire, à la peau
noire (Africain(e), négro-améiicain(e));
Makadewih,o, être eu deuit , porter le deuil;
Makadewas, o, être bruuti par te soleil [..]
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Makadeke, se itoircir k visage [...]
Makatekona, la robe noire , le prêtre.
MAKATWE [MAKANDWEI, enlever de force, détrousser, piller:
Makandwewinini, vokttr de grand cheiniiz, pillard;
Makandwewininiwak ijiwinzoak ako Odjibwek, les Sautettx reçoiveitt
quelqtcefois te notit de pillards;
Ni(n)gi makamigo ni wiwakwan, on ut ‘a eitkvé mon dtapeatt;
Apin ici matcinatcin arnikon{...] e-makatwetc, Aussitôt, il emporte le ccistor qu’il
enlève de force. (TCAKAPEC 1, V. 36-47)
MAKISIN, (d’où tes Anglais ont fait ittosassin), chaussure;
Makisinwabikon, fleur38 (en forme de soulier);
Andakisine, changer de chaussure;
Napanekisïne, être chattssé à moité, avoir un pied chaussé et l’autre nu;
Makasinike, faire des sotctiers, être cordonnier [...J
«Makisinckic Ni ka kotan e monapinaniak, kene-matisiwatc, ni-hocik,» ki-kito.
Je mordrai même à un viettx mnocassimi quand ils feront traîner tettrs lignes, mes
pjlis-enfants tmes descendants J. (IUNONCE, V. 125-126)
MAKOCINI, s’étendre, s’allonger (Dumont et Durnont 1985: 150)
Makocini, comic [...j Ii s’étejid te vieux [...] (KINONCE, V. 12)
47Cuoq ajoute cette ilote : C’est le signe du jeûne chez les Infidèles, et de là MAKDEKEWLNJ, le eûne
superstitie1L- pour obtenir du Manitou une heureuse chasse.
Cuoq ajoute cette note : La racine de celle plante s’emploie dans le irailement des maladies de femmes.
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—MAM, flaire-le, sens-te;
Ni minomama, je lui trouve tiize bonne odetcr;
Ni minomandan 00m, j’aime Vodeitr de ceci.
Pakwac mekaci : o rnitci kakw-otcimatan. O rnitci ikomatan o mitcim.
Apparemment, c’est donc ça : it s’en tient à itumer l’odeur. Ii s’en tient à retirer
l’odeitr de sa tiotirriture. (MIKISI 1, V. $9-90)
O rnitci kotci-mamanawan awesisak e wi arnwawatci, eci otisawakopanen
Anocinapen. Ils tentèrent de coîtnaîîre l’odeur des aitimaux qu’ils voulaient
Itianger, ait moment où ils arrivèrent chez ces Indiens. (LES INVASIONS, V.
12$-130)
MAMAKATENITAM, s’éionner;
«Étonner.. —qq., marnakâtenimik-kon ; marnakatemndamih g.a.. Ii m’étonne,
ni mamakâtênïndan; —enirna g.a. [...] S’étonner, être —. mamakâtenïndam [..]>
(Lemoine 1911)
«Oh ! Ki-tataminana mici kîyâckon o ki amikôn», ot-inan. —Oh Ni-tataminan ka
tac-apitc. Tci rnamakatenitarn.OÏi J Votre père u été mangé par le grand
goéland, leur dit-il. —Oit f C’est notre père qui est assis là». Il s’étonne
beaucoup. » (MNONCE, V. 21-22)
MAMAKOTC, MAMAGOTC,opïniatrément (sic), absolument;
Mamagotis,i, s’opiniâtrer, vouloir absolument, refuser obstinément [...]
Apirnkotc, marnakotc, ke capokatc tcikeskatc. liicessamment, opiniâtrement, il
Itti faudra passer à travers [tes obstacles] d’une seule traite. (AYACAWE, V.
39)
MAMAT— comme MAMADJ— exprime mouvement, remuement;
Mamatap,i, reîizuer étant assis;
Mamatikwen,i, remuer la tête;
Mamatac,i, être remtté par te veitt;
Mamatin, remue-te;
Inakoci pecikon marnat-iciwakopanen. Il y u une citose : ils vouageaient
beaucoup, ceux-là. (LES INVASIONS, V. 133-134)
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MA MAWI, ensemble, avec (une ou plusieurs personnes);
AVEC. —ensemble, mamawî[... J Sois -lui, mamawihitik. Où hivernera-t-il ? avec
moi, andi pipônesitc ? mamawî nin i...]. (Lemoine 1911).
Ki posi mamawi o-nikwanan. Il s’est embarquéç son gendre. (KINONCE, V.
4)
Ima, Val-d’Or, ki anoki mamawi Cimo, win ot-aki, ni-tata, Val-d’Or, ka ki
pikockatenik. Là, à Val-d’or, il a trappé avec Simon, /sur] son terrain, mon père,
à Val-d’Or, en ces lieux détruits. (LES INVASIONS, V. 146-147)
MAMIK—, MIMIK—, idée de frotter, froisser, friper, fouler, brouiller, agiter,
secouer, chiffonner;
Mimikon nasema, écrasez te tabac en lefrottant contre vos mains;
Mamadj mimikackwemagibiton, prenez garde de froisser cette feuille de
papier;
Mimikap,i, mimikwicin, s’agiter sur son siège, sur son lit;
Mimikowebin, secoue-te;
Mimikopanih,o, se secouer /...]
Kek iko, ka ani matcitewatc, ka kiwapitewatc [...Ï mikisicecik, e
mamikomikotcin Le temps passant, ils continuent à grandir, alors qu’ils
s’amusent [...] les aiglons, alors qu’il est malmené [...] (MIKISI 1, V. 37-3$)
MAMITCITC, MAMINDJITC, pour la dernière fois ; ne... plus que;
Mammdjitc kï wabam, tu me vois pour la dernièrefois;
Mammdjïtc ki pi anamikon,je viens te faire mes adieux;
Mamindjïtc new, il n’en faut plus que quatre;
Mamindjitc mngotin mnga tagocïn mi cale kitci monialemân, je ne viendrai
plus qu’unefois avant d’aller à Monfréat.
Kek ok, ickwaïak, mamitcitc [...] À la fin, c’est ta dernière, [il n”en reste plus]
plus qu’une [...] (AMIK V. 29)
MAN—, exprime l’action de lever, d’enlever:
Manasapi, lever le filet [...]
Manabawe, ôter, enlever au moyen du lavage;
Manawipimï, égraisser le bouillon.
Voir AKOC—.
cxxiii
MAN— (a bref) exprime l’idée de respect, de craïnte respectueuse, de
retenue, d’abstention;
Manasïtaw, écoute-le avec respect;
Manazom, parte-hti avec respect, avec réserve, crains de lui parler;
Mantangin, crains de k toucher ...J
Manadjïh, honore-le, révère-te, adore-k [...J
Manadjitaganiwang, ily a absteittion de travail, c’est dïmanche [...]
Nongom menadjitaganiwang ni manadjito, aujourd’hid diirtaitche, je
lit ‘abstiens de trayait [...]
MANATC, MANADJ, (a bref) se met devant un verbe pour exprimer qu’on
prend garde de faire l’action du verbe;
Manadj amadjim, preitds garde de t’éveiller;
Manadj pikositon, prends garde de te casser ‘cela);
Manadj waniken, prends garde de t’oublier;
Manadj minikwen,... kinawickin,... nisabawen,... prends garde de boire, de
mentir, de te noyer.
MANITCOC,. ..AK,
La plupart des insectes n’ont point de nom d’espèce ; on les appelle tous
d’un nom générique. Ainsi, un ver de terre est manidjoc, la vermîne
manidjocak. Manidjoc est le déterioratif de MANITO.
Le terme MANITCOC définit une catégorie d’êtres vivants qui dépasse
largement la catégorie par laquelle on désigne en français les insectes. Elle
comprend en effet nombre d’animaux dont plusieurs sont considérés comme
répugnants (tels que les crapauds ou le condylure étolié [qui sent mauvais]), de
nombreux reptiles et un ensemble de crétures mythologiques incluant des
serpents cornus. Comme il a été montré dans le chapître 4 de cete thèse, le statut
de cette catégorie animale est ambigu, certains d’entre eux, comme la tortue,
étant parfois considérés avec une certaine sympathie.
Le caractère ambigu affectant cette catégorie ressort d’ailleurs d’un passage des
textes de Cuoq, où il citait une phrase énoncée en algonquin et qu’il traduisait de
la manière suivante «les petits êtres merveilleitx [les «manidjocak»1 sont de
plusieurs sortes, les uns volent , d’autres marchent, d’autres rampent, d’autres
nagent et d’autres sautent». (Cuoq 1893 : 143; les italiques sont de moi).
O kanawapinatok, wetî, mic aa ka kinamahatcin, kitci manitcocan [... j Il doit




Q Ni manemin, ki manem manek, nous sommes, vous êtes,ils sont nombreux [..J
Nï maneton conia, patakan, sinzipakwat, j’ai beaucoup d’argent, de
patates, de sucre.
Ot apinotciciman [--.1 manewakopan, Ses enfants [...J étaient nombreux.
(TCAKAPEC 1, V. 27)
Ki ta kackito kitci wenintamitc j manewatc awesisak amwakaniwatc ? Serais-tu
capable de demander des animaux à manger en abondance? (LES
INVASiONS, V. 104-105)
MANISE, bûcher [pour soi-même dans le dialecte moderne];
Menïsedjik, ceux qui bûchent, les bûcherons;
Manïsas,o, bûcher son bois, bûcher pour soi-même;
Manisage, bûcher pour autrui;
Ni maniawak kwetakitodjik, je bûche pour les pauvres.
Panima wipatc kicik matca ent-anokitc, manise. Avant de partir cLbon,te heure
trapper, il coupe son bois. (LES INVASIONS 1, V. 88-89)
MANITO, terme attesté dans la langue française dès le XVII siècle sous la
forme manitou. Esprit ou génie des religions algonquiennes doté d’une
personnalité propre généralement esquissée dans les mythes et exerçant un
pouvoir sur un groupe d’animaux (groupe régional ou catégorie du type «oiseau»,
«quadrupède»), sur une catégorie de végétaux (érable à sucre, zizanie aquatique,
etc.) sur certains lieux spécifiques (lac, montagne, chute d’eau, etc.), sur un
météore ou une catégorie de météores (vent du Nord, du Sud, foudre, etc), sur
une activité humaine (guerre, médecine, etc) et enfin sur certains astres (lune,
soleil). Le ternie inatiito est étroitement noyauté autour du concept de «pouvoir»
en tant que chaque manitou représente une puissance d’action qui s’actualise dans
les champs d’intervention qui lui sont attribués. Cette puissance d’intervention est
généralement sensible à l’influence de la volonté humaine de ce que les hommes
peuvent la communiquer par la médiation du rêve ou du rituel (essentiellement le
chant et les offrandes).
Tepwe, pîtcipatowan, moson. Mic i oniwan o-rnanitoman. C’est vrai, l’origitat
vient en courant. C’est, lui, son manitou [son émnissaireJ. (KINONCE, V. 27-88)
MANOTC, n’importe, peu importe, c’est égal, soit, esto, tanseat.
Mi ka-ci ilçitowatc kitci pî-kapanitcin. Manotc ! Voici alors qu’ils leur disent (le
venir débarquer. pJt f (LES INVASIONS 1, V. 38)
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MASO, NAN (verbe apparemment imparisyllabique) —MAZO, à
l’inanimé
—MATE, être à l’odorat... par le feu, exhaler une odeur de brûlé, sentir te
brûlé;
Minomazo nasema, ce tabac brûlé doit ize une bonite odetir;
Pitcimazo pakwejigan, ttize odeztr de pain brûlé arrive ici;
Pi minomate keko, quelque chose qui brûle répand ici nue bonite odeur.
Kinec, ot inan, ka masonan, Longtemps, du-il, je vais exhaler ttite odeur de
brûlé. (TCAKAPEC 1, V. 103)
MAT—, racine très féconde qui se modifie en différentes manières
suivant la forme des verbes auxquels elle s’adjoint.49 L’idée générale de ce
mot est de passer du repos au mouvement, de l’inaction à l’action, de se
mettre en mouvement pour faire une action, une chose:
Mataa,i, se mettre àfaire des pas, se mettre en chemin, s’acheminer;
Mataaj, inets-toi à le sttivre, mets toi à sa suite, suis-le
Matîpo, il couutinence à neiger;
Matanîmat, le vent commence à souffler;
Matakamigat, l’affaire commence;
Matakamicka, l’eau est agitée, l’eau n’est plus tranquille;
Matandjike, coittuneuzcer à manger;
N’Iatadjimo, couituuteuicer à parler;
Matakamikis,o, se mettre att travail, commencer à faire du bruit [...J
[...] meka matci-nitawikitc Misapecic, [...] étant donné qu’il commence à
grandir, le petit Misabe [...] (TCAKAPEC 1, V. 151 -152)
[...J kaki matci-kikinohamakenaniwak, kawin ki menwenitasiwak nanitam. [...J
qitanci on a commencé à enseigner à l’école, quelques-uns n’étaient pas contents.
(LES INVASIONS 2, V. $1)
MATA — , MANDA—, admirable, stirpreuzant, merveilleux, prodigieux [...J
Matakackitowin, magie, puissance des sortilèges (voir Kackit—),
Acitc, o Id matakackiton, tci Misabe, Aussi, il a fait de ta magie (du prodigieux), le
grand Misabe. (TCAKAPEC 1, V. 72-73) Verbe T. I.
Matakackitonokopan, kewin Tcakapec F...], Il faisait de la magie, lui aussi, Tcakapec
[.1 (TCAKAPEC 1, V. 109-l 10)
Voy. ci-après MÀDJ—, MADM—, MATI—.
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Magie, —jonglerie, mitêwîwin, sasakotisiwin par incisions, cautérisations). faire de
la magie, rnitewj, magie blanche , mamanda gackitowin; mernenda otarnonâniwang [...]
(Lemoine (1911, entrée magie)
MATAHIKE, MATAIGE, racler les peaux;
Mataigan, instnuizent doizt on se sert pour racler, pour épiler les
peaux;
Ni wi mataw’a waweckeciwaian,je veux racler mie peau de citevrettit;
Ningï matahan monzewegin, j’ai raclé une peau d’aait [..]
Mataikewak, Elles raclent (ta peau) (TCAKAPEC 1, V. 90) (Le verbe semble employé
dans l’absolu en l’occurence).
MATAPI, MATABI, gagner l’eau, aller au bord de l’eau;
Matabipato, il gagne l’eau à la course (l’orignal pour se débarasser du
carcajou qui, cramponné sur son cou, lui suce le sang) [...J
Matabiote, quitter les bois pour aller planter sa tente près d’un lac;
Matabïdjiwan, le rttisseatt va se jeter daits le lac;
Matabise, il dirige soit vol vers l’eau (l’oiseau,;
Matabinotin, le veitt vient de terre, se met vers l’eau;
Matabiwapon,o, desceizdre une rivière jttsqu’à son embouciture;
Mataton,o, porter le caitot à l’eatt;
Metabidjik, ceux qui sorteitt du bois pour gagiter le rivage.
«Mi, km, omâ apîn, otikon [...] Ka, km, matapiken.» «Toi, reste ici, lui dit—ii. Toi, ne va
pas à l’eau.» (AMIK, V 29-30)
1) MATCI, mauvais, méchant;
Matcijîw,i, être tut nwuvais sujet;
Mate ihitis,o, se pervertir;
Matcikijigat, le jouir est mauvais, il fait mauvais temps
Matcitehe, avoir un nrntuvais coeur;
Matcitwa, uwifaire, mal agir;
«Efre malin, enclin à faire tuai ; wi matci totani [...]» (Lemoine 1911, entrée
«malin, gne»);
Akwacekon, wi rnatcitwa, Sans doute veut-elle unal agir, [être maligne]. (MIKISI
1, V. 35)
11 y a petit-être eu mauvaise transcrpition de ma part dans l’une ou l’autre de ces deux occurences, mais
la première est précédée du pronom personnel O, alors que la seconde ne l’est pas, ce qui pose problème
dans la mesure où la première occurence nous obligerait à classer ce verbe parmi ceux qui sont du genre
transitif, alors que la seconde nous obligerait à le classer parmi lavec les intransitifs. Pour l’instant, je ne
puis conclure.
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Matcï ijiwebis,i, meiter fticJ une mauvaise conduite;
Matci mackikï, nrnuvaise drogue, poison;
Mate î Manito, te démon;
Matciwaiiân, vêtemeittfait de peaux de lièvre;
Matci-Natowe, Iroquois du Hatit-Ganada [?];
Matci minjack, rhus veiteitaki, herbe à la puce, sumac toxique.
Mi pecikon aîa t...] Micipici, acitc [... matci awesisik, C’est ta ittême chose en ce
qui concerne Grand Félin et les méchants animaux.
(TCAKAPEC 1, V. 1M-165)
2) MATCI, MAMADJI, remuer, bouger; î...] [voir MAT—]
Ka mamadjiken, ne remite pas, ne bouge pas;
Mamadjikaten, i ...niken,i, remuer ksjautbes, les bras;
Mamadjipaniho, il palpite (en parlant du poisson), ilfrétille;
Mamadjïbïj, secoue-te. (voy. MAMAT—)
Kawin kinake matcisin, Il ne bouge autcunement. (TCAKAPEC 1, V. 101)
Tepwe ok matcipanihotc tci sîkiwepickawatcin f...], En fait, il se secoue pour
que le contenu [du cltaudron]se répande [...1 (TCAKAPEC 1, V. 1t6-117)
Ka otci ko matcipanihojç, o sakitcitapinakaniwî. Du lieu, où il tressaille, il est
sorti en étant tirépar les mains. (MAKWA, V. 11-12)
MATCIH, enlever d’un endroit, emporter (voir Lemoine 1911, l’entrée
«emporter>);
Madjina[n], emporter, prendre avec soi, (qq. chose d’animé)
Madjiton, emporter, prendre avec soi (qq. chose d’inanimé):
Apin ici matcinatcin [...] amikan, Ausilôt, il emporte le castor.
(TCAKAPEC 1, V. 46)
Kwekeci sâ ka papihikitc ni-piwantcikikenanin e matcisetotc, C’est dit geai gris
doizt itoits rions alors qu’il emporte en vol nos miettes (MATCI— «emporter» +
—SE— «voler» + — TO— «transitif inanimé»)
[...] o ki matciseni ici-na-wecipapitak, t...] ii remporta en vol aiitsi qu’il t’avait
bleu anticipé en rêve. (Mïkisi 1, V. 5) (verbe obviatif)
Kek ok, matwe—matcikotcin_r...] Ait bout du,, certain temps, il finit par entendre
qu’il est emporté t...1 (MIKISI 1, V. 70) (verbe passif)
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Kiki ci kwi-kamik osikotc, eta, oti, ka ici pi matcisenikôn kotc ici
pikiwe, Toitt droit, sur la terre ferme, il revint simplement chez hti par où il avait
été emmené eu vol. (MIKISI 1, 111—112) (verbe passif)
MATCITEHA, pointe (Dumont et Dumont 1985: 92)
«Matcitehak, kitci nekak, eka-tekonikopanen», kiatc o ki-t-inan o-nikwanan. «À
la pointe. au cap, iz’ en avait -il pas ?», dit-il encore à son gendre. (KINONCE,
V. 104-105)
MATCIWQNAN NA ! Exclamation qui n’est répertoriée dans aucun dictionnaire
exprimant le constat que l’on vient de de se tirer d’un mauvais pas, que l’on vient
de sortir d’un péril et que l’on peut rendre par l’expression l’échapper belle:
«Ki b matciwonan na! Tu l’as échappée belle !» (AYACAWE, V. 21)
MATINAWE. distribuer.
MATWE, on entend ; on entend dire que, le bruit court que;
Matwecin, être entendu toittber;
Matwesin, oit entend tomber qq. chose, on entend sonner, on sonne;
Matwesiton,faire bruire,faire résoizner, sonner la cloche;
Matwengwam, oit t’entend dormir, il roitfle [..]
Matwendjike, oit t’eittend uwnger, ilfait dit brtcit eit titangeant;
Ki rnatwe nïpo, il est mort, dit-oit;
Ki matwe madji k’osiwa, j’apprends qtte votre père est parti;
Matwedjiwan, oit entend te bruit des flots;
Matwepïisan, oit entend ptettvoir;
Matwekamîeîn, ...sin, oit t’entend tomber dans t’eau, (kamï)
—sur te sot, kamiki ; — sur le plancher, saki ; — sur t’herbe, eki; — sttr ki
glace, cko; —sur la neige, akone; —sur te métal, te minérat, abïk;
Nitam ka ena pakicik, ka matweakônibsesin [... J La première fois qu’il tomba, il
ne s’entendit pas tomber dans la neige {...J (MIKISI t, V. 69-70)
Ici matwesinese, aïa, kôn. Là il entend le bruit de glissement qu’elle fait, elle, la
neige. (MIKISI 1, V. 74-75)
Matwesike, oit eitteitd une décharge d’arme àfett;
Metwewedjïketc, tut joiteur d’insfrutments, un musîcien [...]
MAWAT—, MAWAND—, ïdée générale de réunir, rassembler, ramasser;




Mawandjidjike,faire la qitête [...]
Mawandon, ...onan, ramasse-tes [..]
Mawandokijenike, atiser te feu, (réunir tes tisons) [..]
Mic ka mawtciwatcin kitci amwatcin. C’est alors qu’il tes a ramassés pour tes
manger. (Le brochet et te doré, V 8)
MAWATC, terme de comparaison signifiant plus ou moins, selon les mots qui
l’accompagnent. (voir Brouillard et Durnont-Anichinapéo: 145)
MAWI, pleurer;
Nîngotawasingwa mewidjik, beati qtti tttgeitt [heureux ceux qui pleurenti
mawim, pleure-te [...J
[...] eci kitci mawinakenitc [...J, pour qtt’il soit éploré [qu’il soit en pleurs,
souffranti. (TCAKAPEC 1, V. 57) (ou attaqué?)
Kewinok, mitikok, mawiwak mayawinakaniwatc. Ettx-attssi, les arbres, ils
pleurent qnaizci ils sont attaqués. (LES INVASIONS Ï, V. 75)
MAWINEV, ... NEHAN, y. a. attaquer, insulter;
Ni mawinehogomin, nous sommes attaqués, on nous attaque, on nous insulte
Mawinehigewin, attaque, iitstttte (faite)
Mawinehogowin, attaque, insulte (subie)
Kewinok, mitikok, mawiwak mavawinakaniwatc. Ettx-aussi, les arbres, ils
pleurent quand ils sont attaqt(és. (LES INVASIONS 1, V. 75)
MEKA, car (Brouillard et Dumont-Anichinapeo 1987: 159)
«Megà, since, becattse, considering that [...]
«kigi ikid mega, becaitse you said so, silice voit said so; consideriutg yot said
so> (McGregor 1987: 185-186)
C Dans bien des cas, ce terme a un sens qui se rapproche de ceux que véhiculent les
adverbes «réellement» et <(effectivement» ou de la locution adverbiale «en effet» (pour
confirmer ou nuancer une affirmation préalablement énoncée)
Kosinakeni IKOTC kicikonamakenitc okitamatin meka tacikewan [...J On
redoitte dès lors de te lui ôter, car [étant donné que... + effectivement,J
l’autre habite dans les liauteturs d’une colline . (TCAKAPEC 1, V. 53-54)
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Anawi, win, wepoko meka. Mais pourtant, il est réellement emporté
par le courant. (lU NONCE, V. 114)
G Cuoq définit ce mot comme une «particule énergétique’:
Nîn mega, c’est iitoi, c’est bien moi;
Kïn mega ki ki [gij ojiton, c’est toi, c’est toi-même qui as fait cek,
c’est bien ton ouvrage.
Weckatc meka ni-t-otci-n-aiapan ! Autrefois, je veitais au inonde / (C’est ilva
jç longtemps, dans une autre époque, que je venais au monde) (LES
INVASIONS, V. 55)
Mi meka entacikewakopanen, winawa, Kopek [...J C’est bjjz là qu’ils habitaient,
eux, à Québec f...] (LES INVASIONS, V. 23-24)
O Dans l’exemple qui suit, mia se trouve actualisé en syntagme prédicatif par
l’adjonction de /—ci/ et il prend alors le sens de «c’est bien là», en se rapportant à qq.
chose qui fut énoncé dans la phrase précédente:
Mekaci, ikwesisan, tana... [...J, C’est bien là [qu’il va], sitr tes liettx où sont les
filles [...] (TCAKAPEC 1, V. $2)
Précédé de PAKWAC, les deux termes expriment L’étonnement lorsque l’on
comprend soudainement quelque chose:
Pakwac mekaci : o mitci [...] iko matan o mitcim .Appareinineitt, c’est donc ça
il s’eut tient ...j à retirer l’octettr de sa nourriture. (MIKISI1, V. 89-90)
Ml, particule d’un très fréquent usage, et dont II serait difficile de trouver
le juste équivalent dans nos langues d’Europe. Quelques exemples
feront connaître le rôte important que ce petit mot est appelté à jouer dans
le discours:
Mi keget, c’est vrai;
Mi iim, c’est celit;
Mï na?, est-ce coiitme ceki?
Mi eta, ily a seukimient celit:
Mi waam ningwisi, k voici, mon fils r...ï
MIC, MIJ (I long), donne-lui;
Ni mina, je lui domine;
Ni minik, il me domine ;
Ka keko ni minigosi, il ne me doitue rieit.
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«Mlnà-n- (y. tran.) to give to s.o.> (McGregor 1987: 197)
«IViina, (nui). I give him, I make him a present ; I grant him, allow him s.th.; ï
impose it upon him ; I cause it to him [.. .1» (Baraga 1880: 239 bis)
Minawatc, o ki minikôn kicatc kena kekon ke-n-apatcitotc. De nouveau, il s’est
fait donner d’avance toutes les choses qu’il va utiliser. (ACAWE, V. 25-26)
Animocec epitcictc — ki minakeni. Un petit chien — de cette grandeur là —
lui frit donné. (AYACAWE, V. 37)
MIC—, MIJ—, (a brel) arriver à, afteindre, aborder, trouver;
Mijaaj, arrive à ses traces, trouve sa pîste;
Mijaka,e, arriver à terre en canot, prendre terre
Mijaki, arriver à terre eit passant à travers tes airs, comme font tes oiseaux;
Mijakise, tomber aufond de t’eait ; trouver terre en tombant dans l’eau;
Mijakak,o, arriver à terre en marchant sttr la glace;
«[...] ni ka kesika-mijakakohan, [...] j’aurai te temps d’arriver à terre en
marchant sur ta glace.» (MIKISI 1, V. 10-11)
Mijakickam, arriver à terre du pied, prendre pied dans l’eau
Mijakîke, toucher te fond avec l’aviron [..]
Nlijakamekwajiwe, arriver en imgeant ou à force de rallies;
Mijakiiasike. les rayoits dit soleil y pénètrent, le soleil y darde ses rayons;
Mijakiwatin, le froid arrive à terre, il fait froid jusqu’à geler;
Ni mijikagon akosiwin,je suis atteint par lii maladie.
Pecotc apiwak kitci micikôwatcin. Tout près [de la porte J, elles se une tient en
place pour être touchées. (AYACAWE V. 34)
Apitc ka mic-icak ickote-tapan mikina. Dans ce temps-là, arriva le chemin de
.tèr. (LES INVASIONS 1, V. 58-59)
MICI, grand, gros;
Micike, espèce de tortue très large;
Micïpici pour mici piciw, k graitd loup-cervier, lion, tigre, léopard;
Micïkakabicï, espèce de grosse chouette;
Mîcïkekek, te gros épervier;
Micikinebik, te gros serpent, (lequel, dit-on, a des cornes);
Micipicitok, espèce de lion fabuteux qiti vit dans l’eau.
«Oh ! KÏ-tatarninana mici kîvâckon o ki amikôn», ot-inan. «Oh I Voire père o été
mangé par le grand goéland, » leitr du-il. (KINONCE, V. 2 1-22)
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MIKACI, MIKAJ, bats-le;
Ni mikana,je k bats;
Ni mîkatan kitïmïwin,je combats la paresse;
Mikakikwewe, battre safrmniice, se battre avec saftmlite;
Mikaki, se battre
Mikatiwin, combat, bataille, guerre
Mikatinnaniwan, ity a guerre, oiz se bat
Acaîe ki pon mikatîwak, voilà qit’its omitfini de se battre, ils omit fait lit paix
«Mos ! Mikaci ni-nikwan !», ot-inan.» «Orignal ! mon gendre I», dit il.
(JUNONCE, V. 84)
Mikati, se battre iii!? et l’autre, réciproquement;
Mikatihamiketan, Faisons-te se battre contre le castor.
(TCAKAPEC 1, V. 42)
Mikanitcin, lite bat. (TCAKAPEC 1, V. 43)
MIKANÂ, MIKAN, chemin, route, sentier;
Mikanâk, sur la route;
Mikanâke, il ouvre un chemin (Dumont 1999: 32)
Mike, itfait soit cheutiit (en parlant des animaux qui ont un gîte, un terrier)
Mikanawe, laisser des traces de soit passage, faire des pistes, nmrquer pctr ses
pistes, te chemin qtt ‘oit ci sitivi.
Tci kitemom tac, mikanan ka ici akototc [...], Ii y a une piste très fréquentée, un
sentier oî, il pose un colle! f...] (TCAKAPEC 1, V. 5)
Apitc ka mic-icak ickote-tapan mikina. Dans ce temps-là, arriva le chemin de la
voiture de feu (le chemin de fer).
(LES INVASIONS 1, V. 58-59)
MIKAW, trouve-le;
Ka ni mikawasï,je ite le trouve pas;
Ningi [Ni gïJ mikawa acaie,je t’ai trouvé eitfiiz;
Ningi [NI giJ niikan conia,j’ai trouvé de t’argettt [...1
Mikage, trou ver, décottvrir;
Mekaganiwidjik, ceux qtte l’oit trouve, les enfants trouvés.
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«mîkwandan [genre inanimé], — wam [genre animé]» (Lemoine
1911, entrée «trouver»)
Mi j ka mikawanatak kena ke totak, C’est à ce moment-là qu’il a troitue’ toitt ce
qu’il va faire. (MIKISI 1, V. 59)
Kitci kackenitam anicinape eka-mikomikwetc... amikon, L’indien s’attriste de ne
pas trouver de castor. (AMIK V 1-2) (sy nonvme: notamikwe,faire la chasse
aux castors; y. NODJIH)
MIKAWENIM, souviens-toi de lui, pense à lui;
Ni mikawenindan, ka ni mikawenindansin,je iit’en sotti’iens, (de cela),je ite
in en souviens pas;
Monjak ni mikawenima kïje Manito, toicjotcrsje peitse à Dieu, son souvenir
m’est toujours présent [...1
Mi eta ka mikawenimikotc ka iciwepak nac nokom. C’est tout ce dotit je inc
rappelle sur ce qui s’est passé jusqu’à aujourd’hui. (LES INVASIONS, V. 135)
(Verbe passif avec complément inanimé)
MIKI,japper [y. intransitif];
Mikina,n, [y. trans. animé],japper après qqn (cf McGregor 1987: 192),
«Aboyer après qqn, au propre et au figttré [...J Ii jappe après moi, ni mikinik.»
(Lemoine, entrée «aboyer»).
Mikinoki, chasser au chien courant, chasser en aboyant (miki, anoki).
Etî, aya, win, ot-lîn Ayacawe eci ikito animoc : «Wow ! WtflV wow !» [...] Ni
mikinokimana Avacawe o-kwisisan, ikito. Là-bas, tuf, te citieut d’Avacaive, il dit
« Ouah J outah ! oiiaÏt J» [...] Je jappe après le fils d’Ayacawe, clii
iI.(AYACAWE, V. 48-49)
MIKIMO51(v. int.) - to work; to toil, labor, etc. (McGregor 1987: 195).
11KIMowIN - (n. ger.) - work donc bu s.o.; ones tabor;
n.b. these expressions are more in use ut Rapid Lake. (ibidem)
MIKIMO:
\IIKIMOWIN : (n. ma.), te travail (Dumont 1999 32)
Nanakatc, kawin o ki-t-acamasin, kaki inatciwatcin, kitci witokawatcin;
taïakwatc, e mikimonitcinha. Sans rien omettre, ils ne tes ont pas nourris,
51 Ce terme semble propre aux dialectes de Rapid lake, du Lac Siinon et de Kitcisakik (et peut-être à ceux
des autres communautés parlant les dialectes de «l’algonquiii du Nord»).
cxxxiv
disaie,tt-ils, pour tes secourir au contraire, ils tes ont fait
travailler. (LES INVASIONS 1, V. 49-51)
O On emploie ce terme pour désigner le travail salarié, tuais aussi celui que l’on fait pour
soi-même, par exemple en construisant sa propre maison (comme le fait te castor, dans
l’exemple qui suit). Il se distingue du mot ANOKI, qui signifie aussi «travailler» mais au
sens restreint de produire sa subsistance par la chasse (ou le piégeage).
Mi ok kikinohamawa e tipikinik eta e rnikirnonitcin, arnik kotc, ka rnikimotc
wenâkocinik. C’est seulement dttrant la nuit que te castor lui enseigne._..
travailler, lui qui travaille le soir. (AMIK, V. 11-12)
MIKISI, MIKIZI, ...K, aïgle (Pygargue à tête blanche, ang. Raid Eagie, Haliaetus
teucocephaluts [Linnaeusj)
Mikisicec, Mikizïns, aiglon;
Mikiziwïiçpjik, tes serres de t’aigte;
Ocikanâckancinikôn, Par ta Itanche il est pris etttre ses griffes [à l’aigle]
(MHUSI 1 V. 14)
[...] apita enitetc, mikotc apitakam, ici otci piwakatese e piponintcin tel mikisin
[...], [...j il est à moitié chemin, tout juste ait milieu, là, lorsque te grand «LgLe
arrive pour se poser en projetant son ombre [...J. (MIKISI V. 12-13)
MIKIWÂM, MIKIWAM, logis, habitatîon, cabane, maison;
Mikïwamak, bois de urnison, charpente;
Mikiwamike,faire une nunson;
Mîkiwamikaw,fais-ttti tute maison ;
Omikïwamï, avoir une maison. Voy. WIKIWAM.
Ka kiwetc, we[î, o rnfkiwâmikak, kawin kotc wâpâsinon, Une .tbis reveiitt clie
lui, là-bas, à son logis, il tue fruit toujours pas puis clair.
(TCAKAPEC 1, V. 6)
Ka kanake orna takosinokopan mikiwam ka-kwakamik, ka-kwakaki. Il
Ly avait
pas le moindrement de mnaisonfs] qui aient tonçé les lacs, qui se soit étendues
sur la terre. (LES IN VASIONS 1, V. 56-57)
MIKOTC, MIGOTC, cp. de MI et de GOTC;
Migotc aam, te même iitdividtt, te même;
Mïgotc I kajigak, te mêmejour;
Migotc tee igote, voilà qite tout aussitôt;
Migotc tee igote ki pon pimatisi, et à l’instant même il cessa de vivre.
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Mi eni-otitak, eckewan mikotc kitci asinikak, Au moment où il
arrive, l’autre citasse le castor à même une grosse roche [c’est à dire en se tenant
sur une grosse roche] (TCAKAPEC 1, V. 36)
[...] osow ickwatern gotc Ra enakwak. Mikotc eci kipitekaketc, ta queue u la
Ionguteur d’une porte. À partir de cet instant, il t’utilise pottr
fermer t’enîre de la tente. (TCAKAPEC 1, V. 61-62)
Mikotc ici pokonikeatcin, À l’instant même, ii lui casse un bras par le
milieu (TCAKAPEC 1, V. 49-50)
(MEGWATC, devant le subj: «pendant que»)
s,MIKON, trouve-le en le cherchant avec ta main
Ka nananj ni mikonanasin ka wanitoiân,j’ai beaut chercher ce que j’ai perdtt,
je n’arrive pas à meUre la. main dessus.
Ni ka pwanamikonsin. Il mie une mettra pas la main dessus (il ne inc trouvera
pas). (TCAKAPEC 1 V. $5)
MINAM, flaire-le, sens-le;
Minandjike,flairer;
Minandjikewin, action deflairer,flair, odorat [...]
Minagos,i, exhaler, donner imite mauvaise odeur [..]
«Minagwad - (y. int.) emittig an unpleasant odor t.. .1» (McGregor)
«Wekon minatak ?», ot-inan. «Qu’est-ce qui sent ?», dit-il. (KINONCE, V. 65-
66)
MINATCIC. ..AN, (Durnont 1999: 33) bleuet, MIN,...AN, bluet, airelle,
myrtille ;(Vaccinittm attgtisttjolittm , Airelle à feuilles étroites, ang. : btueberry)
«Ni-tata, rninatcicanà ni-t-acamik», ot ineniman, «Mon père, il me nourrit de
bleuets», s’imagine-t-il. (MAKWA, V. 6) (verbe passif)
MINIKIK, MINIK, particule adverbiale qui ne peut guère s’expliquer que par
52Cuoq ajoute cette note: «On dit à peu près dans le même sens
I’vlikodjin, trouve-te en tâtonnant , en palpant;
Ni mikodjinan ni masinaigan,je trouve mon livre en te cherchant à tâtons dans tes te’nèbres.
Cuoq ajoute cette note ; [...] Chose étrange ! On dira d’un chien mort ou de toute autre charogne,
XIINAGOSI, (g. animé), il sent mauvais, il pue, et d’un mort que l’on respecte, il faudra dire (g. inanimé)
\11NAG\VAT, cela sent mauvais, c’est pctant F..]
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des exemples:
Mi minik, c’est assez;
Anin minik ? c’est combien ? [..]
Mi oom, otapïnarn minik ke wi otapïnamowanen, en voici, prends-en inttant
que hi eu voudras.
Dans les phrases où sont énoncées des comparaisons, MINIKIK vient
généralement après NAWATC (ou MÂWATC) qui signifie 1) «plus que» ou 2)
«moins que» quand il est suivi de peki (nawatc peki...) En général, il semble que
NAWATC introduit le premier terme de la comparaison, alors que MINIKIK
introduit le second terme: nawatc... minikik... : «plus... que...»
Kisis mawatc waseyasike minikik tac tipikikisis, Le soleil estpiyis brillant qç la
lune (2). (exemple élaboré à partir de Brouillard et Anichinapeo 1987: 145)
{...J nawatc meka aïa wasak îî isekopan nôcese minikik tac nape, [.. .j compte
tenu que celle-ci votait pg toiutqi te uitâte... (MIKISI 1, V. 26-27)
MIN1S1S, île;
Minicenj, îlot, îlet;
MInisabiic, rocher qtd s’élève hors de l’eau;
Mïnitik, île plantée d’arbres;
Minitikions, petite fie verdoyante;
Minïtikoka, ily a bectucoitp d’îles, c’est semé d’îles, archipel.
O ki matcinan nikotici minitokak. O ki inonan rninitokwâpikak [...J Il l’einmeita
ailleurs, sitr une île verdoyante. Ii t’emmena en canoè sur uute île rocheuse.
(Avacawe, V. 3-4)
M1NO, bon; bien; beau; agréable, etc.
Mino ikwe, bonitefemme;
Mino pimatis,ï, se bien porter, être en bonne santé;
Mino ijwebis,i, avoir une bonne condutite , se bien comporter;
Mino apïtc ni tagocin, j’arrive au bon iitomeitt;
Mîno kijigat[e], le temps est beatu, il fait beau î...J
Minocin, c’est joli, il est joli;
Minose, ça fonctionne bien (cet appareil, cet engin)
Minosena, ca fonctionne parfaitement bien , c’est actéqttat.
Tci mino wisini, wetî ka taciketc, I! mange très biiu, là-bas, là où ii ttabite.
(MIKISI 1, V. 62-63)
Q Selon la règle, la loi, la vertu:
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Acate, nipikikon, fl ka pi-icinakosik otakinak. Nokom tac, ka
kanake ecinakosinon kitci mino-totwakaniwitc. À présent, c’est bottcluL cela, ce
que ce que l’on voyait derrière. Maintenant, il tt’apparaît pas le inoindreineni
que l’on agisse adéquatement. (LES INVASIONS, V. 45-46) (voix passive
qu’un sujet actif «indéterminé» agisse adéquatement avec la terre [participant
passifl)
MINOTC, MINAWAIC [parfois MINA après MIC] de nouveau, derechef,
encore;
Mïnawatc ikiton, dix-k derechef, répète-k f...]
Minawatc waiabank [waiabakj, te surlendemain.
Mic mina inatcin o-misesan, Voilà derechef qu’il s’adresse à sa soeur
(TCAKAPEC 1, V. M)
Minotc, dac, nikotin, ot inan [...], De nouveau, alors, une fois, il titi dit [...]
(TCAKAPEC 1, V. 7$)
MINSIS, cheveu, chevelure;
Ni minisinan, iiws chevettx;
Mïnisisïw,i, être plein de cheveux, avoir des cheveux sur ses habits;
Ominisis,i, avoir des cheveux, n’être pas chauve;
Ka acaïe nînd omininsisï, voilà que je it’ai plus de cheveux, je suïs devenu
chauve.
Dans sa grammaire, Cuoq énonce ceci: «Au lieu de dire, avoir tes cheveux noirs,
blancs, roux, les Algonquins disent WABIKWE, avoir ta tête bla1’tche
makatewindipe, avoir ta tête itoire $ miskondîpe, avoir ta tête rottge.» (Cuoq
1892:75 §188)
De son côté, Lemoine reprend reconnaît l’existence de ces emplois, et il montre
qu’on en utilise ausi un autre qui se rapporte à la tête, qui est —KWE (voir
CTIKWAN, «tête»):
«Cheveux. Minsis; -san. {...] Avoir les cheveux noirs, makâtewanikwc [...]
Avoir les cheveux blonds, ozâwanikwe [...J Avoir tes chevettx courts,
tatakwanikwe. Avoir les cheveux longs, kakanwânikwe [...] Les chevetix croître à
qqn nitakindipe. Arranger ses citeveux, avoir les cite veux arrangés, nahindipe
[...]» (Lemoine 1911: entrée «cheveux>)
Kitci kinotiptc, kitci wepitipenîk kotc, ki sakekatepiso. Matcitehak, wepitipe
apoko, teteko. Pour faire allonger la chevelure, pour qu’elle soit tirée alors, ll
est attaché par tes chevilles. Sur ta pointe, la chevelure est tirée par te couratiL
assurément (IUNONCE, V. 108-109)
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MINTAC, Mintaj, regrette-le;
Ni mamindana (g. an.1, ni mindatan (g.in.),je k regrette [...1
«mindànà-n - (y. tra.) to regret s.o.’s departure; n.b. this woi-d has a connotation
of finalty, denoting a pennanent absence or fate.» (McGregor 1987: 199)
«Kasin mintanak, haw sa !» «Ne te regrette pas, quand même 1» (KINONCE, V.
74)
MINW pour MINO;
Minwabamewïs,i, avoir du bonheur;
MINWENITAN,M, être Iteureux, content:
Mic eci pecotc o-kokoman kitci wamatcin. Mic ici e miwenitak. Voici qttil se
trouve près de son épouse et qu’il va la revoir. Aussi en est-il heureux. (MIKISI
1, V. 124-125)
Teteko miwnenitamikôni, Anicïnapè. Il sont tellement Ïteureux, les Indiens.
(MIKISI 1, V. 130-13 1) (verbe passif et obviatif)
Minwabaminagos,i, avoir boizne mine;
Minwabatat, c’est bien comiiwde, on s’en sert commodément;
«Kitci minwapatciha, ot enimakopan, e potenitcin tana.» «J’en fais très
ll°f. pense-t-il, qttand il fait dit fett ici.» (MIKISI 1, V. 41-42)
Minwagamï, bonite liqueitr;
Minwenim, qu’il te plaise;
Ni minwenima, Lime plaît;
Ka ni minwenindansi,je ite suis pas content [...]
MIS—, poilu, velu;
Mïsabaje, avoir la peau velue;
Mamisanowe, avoir ksjoues vetttes, poitues;
Misabakon, ftuilles vetues’;
Cuoq ajoute cette note ce mot s’entend aussi d’une sorte de mousse en forme de cheveux qui pend aux
branches de certains arbres. Quelque-uns la nominent misabenjaken» on trouve dans le dictionnaire de
Baraga le mot Missâbendjakon, avec la glose suivante : «Long moss hanging from the branches of die
trees.» (Baraga 1880 t 252 bis). Et Rémi Savard, qui a rencontré les usnées barbues dans plusieurs
variantes du mythe de Tshakapecsh, fournit la glose suivante : “minapakan t dry branches” [selon ce que
lui en diasait Mathieu RichJ.» (Savard 1985 t 107 [[note 841). Je ne saurais dire si MIN— en montagnais
correspond à IvIIS en algonquin, mais l’élément —PAKU-— pourrait correspondre à PATIN algonqtun
(Voir PASO, PATE «sec»), car il entre clans la formation de nombreux syntagmes dénotant le «SeC» dans
cette langue (<pakushkaiau, [j la végétation est sèche, asséchée [.1 pakusbkamikau [,,,] le sol, la
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Misabakoniwanon wikwasan, les bouleaux ont des feu111es
velues.
O natwatan îî mitikak, ka atek misipate, ka piwaian ko rnitïkak. Il va quérir ça
dans tes arbres, ce qit ‘il y a de velu et eç, qui [est] comme du pou aux arbres.
(JUNONCE, V. 80-81)
MISÂT, ventre, estomac, anse;
O misatang, dans soit ventre;
mangïmisate, avoir tut gros ventre [..]
[....1 kikosan pitcirnitak [...1. dans le ventre du poisson [...]
(TCAKAPEC 1, V. 138)






Misawenindamaw, convoite-k lui, désire avoir ce qu’il a;
Ka keko misawenîndankekon, mi eta kitci sakïheg Kïje Manito
enîgokotcheieg, n’ayez d’autre désir que celui d’aluner Diett de tout votre
coeur.
Meka, misawenintamok kitci matisitc. Eu effet, ils veillent qu’il vive. (LES
INVASIONS 1, V. 17-18)
MISES, Misens, soeur aînée, soeur plus âgée
Ni-mises, ma soeur aînée;
Ki-mises, ta soeur aînée ,
0-misesan, sa soeitr aînée;
Pou omisesun , ta soeur aînée de Paut,
«Ki ka nisik>, odigôn o-rnisesan, «tut seras tité», se fait-il dire par sa soeur
aînée. (TCAKAPEC 1, V. 33)
MISIWE, MIZIWE, partout, tout entier;
Mïziwe papadinke, il entre partout, ça et là;
mousse, le couvert végétal est sec, asséché» (Drapeau 1991 : .460)». Revenons à ta glose de Savard
“niinapakun usnées barbues” (Maihot, .1. et Lescop K) [...] Le genre usnea, ajoute Savard, relève de
l’ordre le plus important des lichens, celui des parmélies. Au sujet de ces cheveux transformés en espèce
végétale, Lefebvre écrit : “C’est aux Usnea qu’ils sont identifiés, ‘ces lichens qui pendent comme des
chevelures aux branches des conifères’, remarquait lui-même le botaniste Jacques Rousseau î J”. En
anglais, on a les expressions Haity lichens et Beard tichens». (Savard, ibidem)
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G Mïzïwes,i, être tout entier;Mizïwekanakisi, iI est entièrement en os, il est tout en os [..]
[...J kinec, ni ka misinan [...] longtemps, je resterai entier f...] (je durerai) t...]
(TCAKAPEC 1, V. 133)
MIT—, sans mélange, sans rien avec;
Mitakosike,finner dit tabac pur, sans aucun mélange;
Ni mitama pakwejigan,je itwitge dtt pain sec;
Wiîas ni mitandan,je mange de lii viande toute seule (sans pain)
Mitikwatin, c’est geté saïts inékznge, la glace est vive; f...]
Mitakîkanecin, être coutché la poitrine décottverte, sans rien pour la couvrîr;
Mïtanit, la terre est découverte, elle se montre à nu.
[...J ot eckan eta o miti-takonan, wakoket ka icihotc, ek ka orniwanetc, [...J il ,uy
u que son pic à glace qu’il tient à mains nues, [car] la hache dont il est muni, ii
la porte sitr son dos. (MIIUSI 1, V. 7-8)
MITC—, grand, gros;
Mitcabewîs, î, être hoiizme grand et gros;
Ici mitcitewan otcotcoman, leur mère est très très grosse.
(TCAKAPEC 1, V.86)
[...J kitci mitcitehon o kitci pikotci-w-akikorn, il est très très gros, son
chaudron ventru f...] (TCAKAPEC 1, V. 9$-99)
Kek iko, ka ani mitcitewatc [...] mikisicecik [...], Le temps passant, ils conttnttem
à grandir, les aiglons f...] (MIKISI 1, V. 37-3$)
MITCI, ce mot a différentes significations; pour le rendre en francais, suivant
le génie de notre langue, il faut consulter les circonstances du discours;
Mitciton, de bouche, du bout des lèvres;
Mïtcisak nipe, il couche à mfinc te plancher, sur le plancher nu;
Mîtci apin, assieds-toi à même k sol, assieds-toi par terre;
Ka keko minikwagan, mitci minikwen, il iu’y a pas de verrre, bois à même (à
même la bouteille, la cruche, le baril suivant les circonstances)
Mitcinindj otapin, prends-k avec la umiit (n’ayant rien pour le prendre);
Mite ï pîmose, alter à pied;
Ah ! Tci tvasak teteko o ki icisenikôn; e mitci [sisi rnosetc! Ah ! Ii avait été
emmené tellement but et voilà qu’il s’en va à pied ! (MIKISI 1, V. 78)
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Ka mitci kijenidang wakwi gaie aki, celui qui de rien afait te ciet et
kiterret...];
Mitcînok, ils coucitetit n ‘ayant rien sur eitx, ils couchent sans couverture.
Pakwac mekaci o mitci kakw-otcimatan. O mitci ikomatan o mitcim.
Apparemment, c’est donc ça : il s’en tient à Itumer l’odeur. Il s’en tient à retirer
l’odeur de sa nourriture. (MIKISI 1, V. 89-90)
Kek sa, kikinohamigon o-mitci [...] finalemeni, il découvre par lui-même [...J
(TCAKAPEC 1, V. 96)
!no eci potewak, îno waposon, tana, apwan, tana, mitcikoc.Il y a, là où ils font du
feu, il y a un lièvre, un rôti, à même un bâton.(MIKISI 1, V. $0-82)
Apin ok, kewin, ici kotak, aweti, apinotcic, iena, e kikinawapiketc e mitci kitanik
iena, waposon. Aussitôt, lui aussi, comme l’autre, l’enfant, ii l’imite en mangeant
sans rien fsans ustensile] et tout au complet. (MIKISI 1, V. 9$-99). (MIKISI 1.,
V. 9$-99).
MITCIN, MIDJIN, mange-le (verbe actif à régime de g. inanimé, sert de
pendant au verbe AMV qui s’emploie uniquement avec rég. [cornplémentJ de
g. animé);
Picicik patakak ni midjinan,je ite iizange qtte des patates;
Wawikat wiïas ni midjin, raremeiitje mange de ki viande;
Ka keko o midjisin, il ite nrnizge rien, il ne prend aucune nourriture.
«Ni ka kitci mitcin [...J iena, apwan», Je vais vraiment gi’gr ça, ce rôtL»
(MIKISI 1, V. $2-$3)
MITE, PIMITE, huile graisse ;
Pimîtewis,i [g. a.1, pimÏtewan [g. i.j, être huileux, graisseux, gras. [..]
Pimitewinikate, c’est huilé, beurré, graissé;
Papimitewinindi, avoir les litais sales de graisse;
Pimitewagami, te bouillon est gras;
Pimitewagamizo amik, k castor doitite dit bouillon gras.
Acaïe, otikon o-kwisisan «makwa mitekak apaton !». Déjà, il se fait dire par
son fils : «Cours vers la graisse d’ottrs !» (AYACAWE, V. 67-68) (MITE est ici
affecté de la marque du locatif)
Cuoq ajoute cette note : Quand il est nécessaire de préciser de queHe espèce d’htiile on parle, il faut
mettre devant PEVIITE, le nom de cette espèce; ACKIK PIvflTE, huile de loup-marin ; pakan pimite,
huile de noix ; kokoc pimite, graisse de cochon; totoc pimite, graisse de mamelle, c.-à-d. beur
re.
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MITIK... [ au plur, -OK si l’arbre est vivant], arbre, bois, nrntîère ligneuse
[MITIKON, à l’obviatifJ,
Mitikok, des arbres (vivants);
Awenen mitikoken ? quelle sorte d’arbre?
Wekonen mitïkonenen? quelle espèce de bois?
Mitik-makîsin, ciwussure de bois, sabot;
Mitïk-kawipodjigan, lime pottr k bois, rape;
Makwatîk, esinanatîk, arbre de l’ours, dtt chat sauvage [raton-laveur], c.-à-d.
arbre où ont grimpé ces animaux, dans le creux duquel ils ont établi leur
domicile;
Mitïkoc, petit morceau de bois qtti iz’est bon à rien.
Mi eci mitikon eci warnan [...], Voici qu’il voit des arbres f...] (MIKISI 1, V. 75-
76)
O kikinohamikôn ke totak kitci [...] ocititc mitciminan, tana, enenimatcin tako
mitikon, ako, âsâtî anotc ikotc ko pakwecikan ka ici wisinik Il se fait enseigner
quoi faire pour préparer la nourriture, là sur place, de sorte qu’il conçoit des
arbres, du tremble, toutes sortes de choses, en tant qite dit pain il mange. (AMIK
13-16)
MITIKWAPI, MITIKWAB, arc [... J
Mitikwabak, bois à arc, bois dont on fait les arcs, c’est-à-dire ho ver
dur;
Pimatisiwenindagosik mitikwabik, les cire sont censés i’ivre (sont du nombre
des objets du genre animé).
[...] amikono-mitikwapim apin ok ici manakotcin, ...j à son arc, il s,’tspend
immédiatement te castor (TCAKAPEC 1, V. 46)
MITITO, être gros, grossir, prendre du poids, de la carrure;
MITITO, il est gros (Dumont 1999: 32);
Ki kitci mititowan. Ki kitci kinosiwan, apinotcican {...J Il s’était beaucoup
renforcé. Il avait beaucoup graiidi, l’enfant [...] (LES INVASIONS 1, V. 10-il)
MOCAK, MONJAK, ce mot exprime la continuité, ta non-interruption, le
non-mélange, l’unité des sortes de choses; il se rend en français de
différentes manières [...J
Monjak minikwe, il boit coittiizuetleinent, il ne fait que boire;
Animanhiak monjak, otekok, il n’y a que des Atleinaitds daits ce village;
Monjak îkwewak, rieit que des ftnunes;
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Momjakakamïka, il n’y a partout que terre (nul lac, nul étang,
nulle rivière, pas le moindre filet d’eau) [...]
Mocak, ki papamatise, il u continuellemeiit vécit ici et là
(TCAKAPEC 1, V. 30)
Mocak, kotc t...1 ki inasimikapawin wapanok i pikiwetc. C’onîinueilement, alors
[...] ilfitface à l’Est en s’eiz revenant. (MIKIS1 Ï, V. 113)
Mi e mocak ke pi-atisokewatc, ka pi-atisokatirnowapan. C’est ce qice
discontinuer ils raconteront continuellement, ce qu’ils se racontaient sans cesse.
(LES INVASIONS 2, V. 52-53)
•MOCOM, MICOMIS, grand-père, aïeul. Voy, KOKOM.
Ni-mocom, mon grand-père (Dumont et Durnont 1985: 45):
Ki-mocom, ton grand-père,
0-mocoman, son grand-père, ou ses grands-pères;
Ni-mocominan, notre grand-père (NI excluant la pers. à qui l’on parle)
Ki-mocominan, notre grand-père (M incluant la pers. à qui l’on parle);
Ki-mocominanîk, nos grands-pères (M incluant la pers. à qui l’on parle)
Ki-mocomiwa, votre grand-père;
0-mocomiwan, leur grand-père, ou leurs grands-pères.
O De •MOCOM est probablement dérivé COMIC, qui signifie, en langage
familier un viettx, un vieillard (Dumont et Durnont 1985 : 44). On dit aussi ni
mocom, o-mocoman au sens de mon compère, son compère en désignant avec
ces termes un proche compagnon, souvent celui avec qui on fait équipe en
passant ses hivers.
Ici kopamopan ni-tata, Cimo acitc, witan, win kinec o mocoman. Mon père
s’enfonçait dans les terres, et Simon aussi, soit beatt-frère, longtemps
compagnon. (LES INVASIONS, V. 148-149)
MOKI, sortir, commencer à paraître, faire son apparition;
Mokin, fais te paraître, tire-te de dedans, mets -te en vue;
O mokibakwin, il tire quelque qchose de soit seùt, (de dessous son
habit);
Mokîbi, sortir de l’eau;
Mokidjîwan, l’eau sort eit coulant, elle coule en sortant [-.1
Mokize kîsis, te solei paraît;
Mwakickak keko, quelque chose qui paraît d’ztiz coup [...]
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Mataikewak mi, ikwesisik ikotc i tci papiwate koni e kasonitcin, e
mokinitcin [...], Elles raclent ta peau, elles, tes filles, tout en riant beaucoup, à
chaque fois qu’il se cache, à chaque fois qu’il apparaît [...J (TCAKAPEC 1, V.
90-91)
Mi ickwak ki otitam o-tataman ka ici tecikenitcin, kon ki mokisin. Une fois qu’il
fit arrivé là où habitait son père, il ne se découvrit pas. (AYACAWE, V. 44-45)
MONA— exprime l’idée de fouiller, creuser, piocher, bêcher, et par
extension, tirer du sein de la terre, arracher, extraire;
Monaike, gratter la terre;
Monaawangwan, pelle pour te sable [...]
Monaipatake, arracher des patates;
Monackikiwe, ctteittir des plantes médiciiwies;
Monadjipikakaige, essoucher, arracher des souches;
Ozawï-conia indaje ï monaikatek, utize mute d’or;
Mwanahangik conia, tes mineurs, ceux qui travaillent aux mines, qtti
extraient l’argent.
Animocec [...j ki minakeni. O Ici monan, animoc, etl, anamik, nac etî, kitci
capockak. Un petit chien f...] bd fut douttié. Il a creusé, le chien, en-dessous,
jusqu’à ce qit’ii passe au travers. (AYACAWE, V. 41-42)
MONJIH, sens-le,
MOS,... OK, MONZ, ...OK, élan, orignal [Alces alces]; (MOSON, à I’obviatif)
Monzodjac [Mosotcac], mufle d’orignal;
Monzeckan [MoseckanJ, corne d’orignal;
Omonzomi [Omosomi], avoir des orignaux;
Kitci omonzomi [Omosomi], il a beaucoup d’orignaux
Monzomïj [Mosornic], bois d’orignal, vicorne à feuille de lantana, (viburnum
lantanaïdes)
Aiin, anotc ikotc, moson, o ki pipitcisonan. Des choses, lu importe quoi, [comme]
de l’orignal, il a emportées [le terme nuos est ici à l’obviatifj. (MIKISI 1 V. 60-
61)
«Eka atenikonokopan ka ici nata-mosenaniwak ? N avait-il pas un endroit où
on allait à ta chasse aux orignaux ?» (IUNONCE, V. 47)
Motakwe, tirer à l’arc (voir Pïmv).
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—NA (action de la main [Dumouchel 1942: 144), —N dans les verbes
indique ordinairement le jeu de la main Sakiti, tangill takon, otapifl,
webin, etc.
O kackiakopan kotc o-misesan [...J Sa soeur pouvait le saisir de la main [...J
(TCAKAPEC 1 V. 145)
«Kon ki matcisenikôsi inenitan, win, cikena» $ ot-eckan [...] o rniti-takonq «je
n ‘ai pas été emporlé dans tes airs, il pense, lui, tes mains vides» : il tient son
couteait à glace à miuxins uzues f...] (MIKISI 1, V. 6)
Kena kotc atawekatena, aya, ka-takwetcïn, ot-anisan. Elle l’éteint complètement
avec sa mirnin, celle-ci, qui éteint le feu, sa fille. (KINOCE, V. 95-96)
NA, particule interrogative et correspondant exactement au NE
interrogatif des Latins Api-na k’os? Toit père y est-il ? [...], est-ne pater
tuus ?
Keget na? vrainwnt? Est-ce vrai? [...J
On emploie ce terme en formulant une question dont on attend une
réponse par oui par non.
«Ka minwenintamonaw’a ke pî-kapatc w’ayapisÏtc mini ?, ot-inan. «Serezvoits
contents lorsque l’homme blanc viendra débarquer ? », demanda-i-il. (LES
INVASIONS 1, V. 25-26)
—NA—, corps;
Pi[n]tcina, daits te corps;
Wakitcina, sur te corps, sur lii personne [..J
NA—, bien, comme il faut;
Naâb,î, voir coinitte ilfaut, voir clair, avoir bonne vue
Naâp,i, être bien assis, être assis commodément [..]
Naiindipe, arranger ses cheveux;
Naanam,o, arranger sa repiration , (se dit des chantres qui toussent un peu
pour se préparer à chanter) [..]
Naitawicin, écoute-moi bien;
Naenindam, avoir l’esprit eit paix, la conscience tranquille, être
content, satisfait [...J
Naindenan, ferme la porte de km teitte
Cuoq ajoute cette note en citant Thavenet : «La porte des cabanes n’étant qu’une simple peau, il faut
tarranger toutes les fois qu’on sort et qu’on entre.»
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t...] o ki matciseni eci wecipapitak, [...J ii t’emporta en vol ainsi
qu’il t’avait jz rêvé Jbien anticipé, bien vit en rêve]. (Mikisi 1, V. 5)
NAC, NA.J, va le quérir;
Ni pi nana, je viens k quérir f...]
Madjan, natin ki masinaigan, pars, va chercher toit livre;
Natabowe, aller quérir du pokzge (chez les gens de la noce);
Natamikwe, atkr chercher k castor;
Natakwe, aller chercher t’ours.
Cas douteux pour ce qui est de la prononciation: «Pican sa panima nokonison».
Viens donc d’abord chercher te gibier.» (MIKISI 1, V. 101)
NAC, NANANJ, jusque, jusqutà
Nananj ondaje,jitsqit’ici;
Nananj nongom, jtisqu ‘à présent;
Nananj akâmîng, jusqu’à l’autre rive;
Nananj kitci nipoiân,jusqu’à ce qiteje meure;
Ka nanan), pas eitcore, pas du tout, en vain, peilte inutile, rien jusqu’à
présent58
Ka pîkockasin ç. Ça ne casse pas jusqu’à présent [la corde tient bon, malgré
ce qui était prévu] (KINONCE, V. 111)
Kinec, o ki tacinipahavan, nac, kona, ka mikanatak ke totak kitci kakwekiwetc.
Lotigtemps, il les a fait dormir là, jusqti ‘à ce qtte, peut-être, il trottve quoi faire
pour tenter de revenir. (MIKISI 1, V. 50-51)
Animocec [...] ki minakeni. O ki monan, animoc, et!, anamik, nac etî, kitci
capockak. Un petiÏ chieti f...] ltd /t donné. Il a creusé, le chien, en-dessous,
jusqu’à ce qit’it passe au travers. (AYACAWE, V. 41-42)
—NAC, monème lexical qui s’ajoute à la racine d’une unité numérique en
exprimant le concept de «fois» (y. Brouillard et Dumont 1957: 151);
Nîsinac ki inatasipikicin [.. .1 Trois fois, il tomba sttr un palier rocheux [...]
(MIKISI 1, V. 67-6$)
57 Cuoq ajoute cette note : Autrefois, quand un sauvage avait tué une bête fauve, il ne l’apportait jamais
lui-même à sa cabane, mais Penvoyait quérir par sa femme [...]
Cuoq ajoute cette note: NANAMI après la négation, renferme l’idée d’une opposition à une phrase sous-
entendue:
Ka
nananj papamitaini,Jai beau l’exhorter, il ii’écoute pas [...J
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NAKAC, NAGAJ, laïsse-te,
Ni nagana ni nidjanïs,je laisse mon enfant;
Ni nagatan ni mokoman,je laisse iiton couteau;
Nagatav, kzisse-k (étant en canot);
Ningi nagatahok, il iit’a laissé (sur ta rivière, sur mer)
O ki nakatan o-kwisisan minitokwâpikak. Il abandonna son fils sur ttne île
rocÏteitse. (Avacawe, V. 5)
Nagatinijîm, abandonne-k enfuyant [...J
NAKAT—, NAGAT—, accoutumé à;
Nagatis,ï, être accoutumé, s’accoutumer [...J
NAKATA—, NAGATA—, gardé, veillé, considéré, (sic) à quoï l’on fait
attention, à quoi l’on a égard;
Nagatawenim, garde-te, veille sur lui, prends en soin [...J
Nagatawabam, veille sur lui, aie les yeux sur Lui [ces exemples portent sur des
objets du genre animé]
«nânâgidazi: [v.i.a] il surveille» (Dumont 1999: 36)
Atitok teso piponan ka nakatawakopanen. Je ne sais pas combien d’aiuzées ilyJe
gardèrent. (LES INVASIONS 1, V. 8)
«Nânagatmvabandân, (iuin) [...] I contemplate it, I consider it, observe it, watch
it.59» (Baraga 1992 [18781 : 270).
Inekena, inekekarnik o Id nânâkitciton ka ici rnatcisenikôtc. Vers là-bas, face
contre terre, il regarda attentivement vers où il est emporté. (MIKISI 1, V. 17-
1$)
NAKOSI, NAGOS,1, être à la vue, avoir l’air, être visible, évident;
Ijinagos,i, [ijinagozil ressembter à [...1
Ockinikinagos,i, avoir l’air jeûite;
Akosiwinagosi [AkosiwinagozïJ, il a l’air titatade;
Anin ejinagwak? À quoi cela ressentbk-t-it?
Mamandawiîinagwat, c’est merveilleux, phénoin.éiwt;
Kawin nagwasinon, ce n’est pas visible, oit ne k voit pas.
«The duplication oC Oie first svllabe in this and sorne other verbs here marks thefreqttentative verb, and
alludes to a repetition, or continuation of the saine aci» (Baraga 1992 [18781 : 270).
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Eka tana nakosiwatc..., Ils ite soit! pas visibles en ce tien (on ne peut
pas les voir).... (TCAKAPEC 1, V. 71)
APPARAITRE — faire soit apparition: môki; pi nâgosi-i {...] (Lemoine 1911)
Mi tac etî, manitcoc, ava, e pî-nakositc. Voici alors qtt’ttne bestiole fait son
apparition. (Ayacawe, V. 6)
O Se réaliser, se concrétiser (un projet, une promesse, etc)
«Xi ka meno totakonan», e ki-nenitarnowatc. Apinikotc, ki-nenitamowak. Kon
tesi kanake ecinakosisinon. «Notts serons bien traités», ont-ils pensé. De façon
constante, se sont-ils imaginé. Cela ne s ‘est pas te moindrement réalisé. (LES
INVASIONS 1, V. 39-41)
Mie tepve cci nakwak. Il est vrai que cela apparaît ainsi [que les choses ont pris
ces apparences, que c’est ce que l’on observe]. (LES INVASIONS 1, V. 76-77)
NAKWAC, NAGWAJ, prends-le au piège, (T. [sic J de chasse);
Ni nagwan waboz,je preitds tut lièvre au collet;
Nagwas,o, être pris, se prendre ait collet;
Nagwagan, lacet, tacs pour prendre des oiseaux, des bêtes sauvage;
Nagwaganeiap, fil de laiton polirfaire des eolkts;
Nagwaganabik,fer à lacs, à faire des lacs;
Nagwaganîke, tendre des collets, fabriquer des collets I...]
Kisison, tana atitok apitakwemak ecakopanen, weti, e ki tacinakwanatcin f...], Le
soleil, alors,je ne saurais dire à quelle hauteur il passait lorsqu’il le prit ait collet
[...J(TCAKAPEC 1, V. 12-14)
Déprendre, enlever d’un piège;
Tci miwakiso enta-twatcin sa kitci ki tanakwanatci n, Ii est forlement repoussé par
la citaleur (du soleil)alors qu’il teitte d’agir pour le déprendre du collet.
(TCAKABEC 1, V. 15-16)
NAKWE—, au vol, à la volée,
nakwen wabimin, attrape ki pontine (que je vais te jeter);
nakwpjij memengwe, attrape le papillon (qui vole) f...]
Nakweïge, tirer ait vol (un oiseau et aussi un autre animal dans sa course);
Nita nakwendjïke anomons, k petit cltieit est habile à gober ce qu’oit ha jette
Pinecenjîc o papa nakwemà sakimè, odji, mememngwè, l’oiseau gobe ça et kt
des maringouins, des mouches, des papiltoits.
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«Nakwéitage, (nin) Z shoot in the air f...]» (Baraga 1992 []880J: 268
bis)
«Ni ka nirninawenakwe_ni-pikwak», «Je vais tirer ait vol ma flèche ait targe »
(TCAKAPEC 1, V. 124-125)
NANAKATC, de point en point, sans rien omettre;
Ka nanagatc ningat ikitosi, kakam ningat ikit, je n ‘entrerai pas dans les
détails, je k dirai en abrégé;
Nanagatoaj, suis bleui ses traces, suis-te exactement.
Nanakatc, kawin o ki-t-acamasin, kaki inatciwatcin, kitci witokawatcin.
rien omettre, ils ne les ont pas nourris, disaient-ils, pour tes secourir. (LES
INVASIONS 1, V. 49-50)
NANTA, ANTA—, NANDA, NANDA—, ce mot exprime qu’on cherche à
faire une action, qu’on est à ta recherche d’un objet, qu’on s’efforce de
l’avoir 2
Nanda wisin,i, cherciter à nmnger;
nanda niinawe, clterclier à parler la tangue de ta nation;
Nanda wabam, cherche à le voir, cherche-te des yeux f...]
Nanda kikenim, cherche à te connaître;
Nautdobi, chercher à boire f...]
Nandotage = nandotam, clterciter à entendre f...]
Nandawenim, deuirnuzde-k;
Wekonene nendawenindaman ? Que deiutandes-tu?
Nandopani, chercher àfaire des esclaves, des captifs, alter à la guerre;
Nandawïh,o, chercher à guérir f...]
Nandawakw’e, aller à la chasse aux ours;
Nandawabozwe attx lièvres;
Nandocibe, ... aux canards,
Nandapïnewe, ... aux perdrix;
Nandawanjite, aller quérir des branches de sapin f...]
Nandawewaciwe, alter chercher des oeufs d’oiseaux.
«Eka atenikonokopan ka ici nanta-mosenaniwak ? N’y avait-il pas un endroit oi’t
on allait à la chasse aux orignaztx ?» (IUNONCE, V. 47) (voir NITOSE)
Ki nanta-wama comic e nikamaotc, e nikarnotc, e nikarnowatcin kena awesisak j
nanta-wenintamatcin kiatc kitci amwatcin. Je suis ailée voir le vieux qiti
chantait, qui chaniait en demauidant encore des aitimaux à manger. (LES
INVASIONS, V. 103-104)
cl
O À l’indicatif, NANTA s’abrège presque toujours sous la forme ANTA, et
après la modalité Ki (signe du passé), on prononce souvent NIT—
O ki nit-waman, akikak, cakweciwan e pasitc. il a vtt, sur la mousse, une peau de
vison qui séchait. (AYACAWE, V. 54)
Très souvent, ANTA se présente avec la mutation de la première voyelle ENTA (au
conjonctif)
Tac, ikwatcikicin entanewatcin, Alors qu’elle est en train de chercher des pottx à
sespieds[...](TCAKAPEC 1,V. 115)
O ANTA (avec la mutation) et WAPATAM a le sens de chercher à retrouver (voir
Lernoine 1911, à l’entrée «chercher»)
Atitok teson tana pimapokwak... Niciwapokwak akac enta-wapatamowâtc wacià.
Je ne sais pas combien ii y eu a là qui sont entraînés par te courant... Ii sont
deitx ainsi entraînés précisément, qui essaient de retrouver tettrs huttes. (AMIK,
V. 25)
NAPAK—, plat de forme aplatie;
Napakis,i, être defonne plate;
Napaka, c’est plat;
Napakack, plante pI;ate, glaïeul;
Napakadjisi, espèce de de poissoit plat qu’on appelle vutgairemeitt crapais;
Napakisak,...ok, planche, madrier f...]
Napakîtciman, canotplat, bateau, chaland;
Napakidjane, avoir te itez plat, être camus, camard t...]
Napakindepek, tes Têtes-Plates;
Napakaskinindj, main ottverte, paume de la main [... j
Kaye tac atekonopanin macki mote tcimanan. Panima inapakasikok ki tci
positasitc kicik kotc. Puis, ce Jurent les canots de toile. D’abord, ii y avait les
planches pour embarquer les effets, de cèdre alors. (LES INVASIONS, V. 150)
NAPATC, du mauvais côté, ailleurs qu’ïl ne faut, autrement qu’il ne faut;
Napatc kit ija, ht vas dit uirnut vais côté, où il nefautpas f...]
Napatcih [g. animé], Napateiton tg. inanimé], Placer quelqu’un, qitelqite
chose tian!, autrement qu’il ne faut, de travers;




Napanapatcingwen,i, faire des grimaces;
Nanapasînagos,i, être contrefait, avoir une apparence anormale, un air autre
qu’il ne faut.
O ki okwiciman, oïti, onikonan kon kitci napatc nipotcin, kitci apitcipatcin. Son
gendre l’a rassemblé pour qu’il ne meure autrement qu’il ne faut, pour le
ressusciter. (KINONCE, V. 36)
NANIPAW,I, être debout, rester debout, continuer à être debout [... J
NANIPE, rester éveillé, différer le monent de s’endormir, veiller (terme utilisé pour
signifier que l’on veille les morts).
«Mi orna ikito t “Nanipe pokwatina” icinikate», ikito. «C’est ici, dit-il . ça
s’appelle “montagne Rester Éveillé”», dit-il. (KINONCE, V. 50-51)
NANITAM, quelques-uns (Durnont 1999: 37)
[...] kawin ki menwenïtasiwak nanitam. [...] quelques-uns n’étaient pas contents.
(LES INVASIONS 2, V. 81)
NAPE, NAPE—, mâle,




Nabetik, boeuf, caribou mâle;
Nabese, oiseau mâte.
NASIKAW, NANSIKAW, accoste-le, aborde-le, va Je trouver [...]
Nanzipi, alter au bord de l’eau;
nanzipiwe, y aller écornWer (à l’arrivée d’un canot);
Nanzipitage, y alter apprendre des nouvelles [...J
Awenak naianzikawidjik? Quels sont ceux qui vont me trouver? [...]
Oïti, ockine, ka nasipikawatcin, mi eci akwahatc. Lui, le jeune homme, quand ils
vinrent l’aborder, voici qu’il débarque du canot. (LES INVASIONS 1, V. 26-27)
NAWATC, plus;




NAWAP, O, prendre des vivres pour le voyage;
Nawapoj, donne-lui des provisions pour te voyage f...]
Picicik wiias ni nawapon, patakan gaie, je n ‘ai que de la viande et des patates
pour tout viatique;
Nawapwan, provisions de voyage.
Eta peki ki nawapo ka-ci pakicik, Il emporta peu de vivres pour te trajet où il
chut Ioù il se laissa entraîner vers le basi. (MIKISI 1, V. 63)
Enowek akace, o ki nawapikôn e matcatc. Malgré que ce soit petit, il reçut sa
provision alors qu’il partait. (MEKISI 1, V. 107)
NAWATC, plus;
Memandjic nawatc, tant soit peu plus;
Nawatc nibina, plus;
Nawatc pangi, moins.
I...] nawatc meka afa wasak îî isekopan nôcese minikik tac nape, [...] compte-
tenu que celle-ci votait pL loin, la femelle plus [loin] que le mâle. (MIKISI 1,
V. 26-27)
—NAWE, avoir corps (—NA);
Ockinawe, qui a le corps neuf, c’est à dire un jeune homme [...J
Enikoikopanen, son corps avait la grandeur [du pin].
(TCAKAPEC 1, V. 26)
NE, pointe, cap.
Nela, il y a une pointe;
Kitci neia, il y a un promontoire;
I neiak, à ta pointe, à son bout;
I nesakak, au bout d’une table, d’un banc, d’une planche;
Netina, te bout de la montagne;
Aganec neacing, à la pointe-aux-Anglais;
Pi-neakopiwan, l’eau monte sur ta pointe f...]
«Matcitehak, kitci nekak, eka-tekonikopanen», kiatc o ki-t-inan o-nikwanan. «À
la pointe, au cap, n’y en avait-il pas ?», dit-il encore à son gendre. (KINONCE,
V. 104-105)
NEKATCIN, foutreau, vison d’Amérique (Mustela vison; ang. American rnink).
Terme qui est synonyme de CAKWECI, mais qui est moins souvent usité.
«Ah ! Ikito comic, ot-ikweman, nekatcin ka mikinatcin», cakwecan ka inatcin,
win ot-icikiciweïm. «Ah !, dit le vieiv à sa femme, il jappe après le foutreau»,
comme il apppelle le vison dans son parler. (AYACAWE, V. 55-56)
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NEKWA—, forme idiomatique (avec Paphérèse) de NANAKWI, se
défendre;
Nanakon [t. a.J, Nanakonan [t. 1.1, combattre, se déftitdre, résister contre un
agresseur;
Nanakonata matci Manito, résistons au Démoit;
Nanakonanda patatowin, combattons le péché.
«Nanakwi, I defend mvself [...]» (Baraga 1992 [1880] $ 271 bis)
Nekwapikake ot eckan, acitc, kona, o-pomiwanan, Il se défend avec son pic à
glace et aussi, peut-être, [avec] son sac à dos. (MIKISI 1, V. 23)
NEW, quatre [racine numérale]
Newin, quatre (nombre ordinal)
Newiwak, ils sont quatre;
Ni newinanaban, nous étioits quatre;
Newïn, 4 fois [le nombre multiplicatif pourrait être autrement; à véri0er]
Neokate, quadrupède [...]
Newin o ki nisan, Il en a titéquatre. (TCAKAPEC 1, V. 158)
NI, signe de la première personne; se met également devant les noms et
devant les verbes,
Ni nik, iuton bras [..]
Ni ctikwan, nui tête;
Ni micomisinanik, nos aizcêfres;
Ni wab,je vois j..]
NIC, NIJ, deux, [racine numérale]
Nijin, deux (nombre cardinal)
Ni nïjimin, itotts souitittes deux [..J




Nijojv, cottpe-k en deux r..]
Nicinon (nombre dit «verbal»)




pôn, nîso pôn —, ki inetan [...] Deux ans, trois ans, ilyJti f...]
(MIKISI 1, V. 108-110)
cliv
Misape ot ânisan — nicinon [...] Les filles de Misabe — il y en a deux
/...](TCAKAPEC 1, V. 39-40)
NICWAS, J [racine numémlej, huit;
Nicwwâsi, huit (nombre cardinal)
Ninicwâsîmin, nous sommes huit;
nicwasiwak, ils sont huit.
Weti, ki potakwe nikôtwâsi, koni nicwâsi. De cela, elle en met six dans ta
marmite, peut-être huit. (AYACAWE, V. 28)
NIINA,, de notre nation [... I
NIKIPI, covered by flood-waters; to sink out of sight (MCGREGOR 1987: 2M)
NIKIBADON (y. tran.) - to flood s.t.; esp. to itrigate land b flooding through the use of
trenches or ditches (ibidem)
NIKIPINAN,N, submerger des terres sous la surface d’un rdsetToïr crdé eut amont d’un
bcirrage (JL)
O ki nikipinan mane minocin apan i bwa maci kipakaitek sakahikanan. fl
inoizdéptusietirs beattx endroits avant de boucher les tacs. (LES INVASIONS 1,
V. 44-45)
NIK, AN, bras, brasse, brassée, jambe de devant dans )es animaux [...]
Ni kitcinikïk, à uton bras droit;
Najonikek tciinan, un canot de deux brasses f...]
Ajiteniken,i, se croiser tes bras;
Cibiniketaw, étends ton bras vers lui, te,tds-ttti la umiit pour te satiter t...]
«Pokonike, niponike, kickinike, pakinike, avoir le bras cassé paraiysé coupé
enflé ». (Cuoq 1892: 77)
Teteko kotc ici pokonikehatcin, C’est à ce point même qu’il titi casse un bras par
te milieu, (te 1w! est euphonique) (TCAKAPEC 1, V. 50)
NIKA,...K, espèce d’oie sauvage qu’à tort [?J on nomme vulgairement
outarde;
[Bernache canadienne (Canada Goose) Branta canadeuisis (Linnaeus)]
Nikam,o parler nika61, c.-à-d. chanter;
Nikamowîn, chant, litt. kmgage de t’oie sauvage;
61 Cuoq ajoute cette note Telle est la vraie étymologie du mot NIKAM,O, voy. ci-devant —I’O.
clv
Nïkamon, cantique, chanson, morceau de chant, de musique;
Nekamodkik, les ciwittres, les chanteurs, les chanteuses.
G Verbe imparisyllabique (Brouillard et Dumont-Anichinapeo 1987: 75):
Ni nikamonan, je chante;
Ki nikamonan, tu chantes;
nikamo, il chante.
Kek ok e nikamonitcin ot akikom aweti kokom, À ta fin, lorsque te chaudroit de
la vieille chante [...J (TCAKAPEC 1, V. 111)
O nikamotanapan o-omitcim e wisinitc. Il chantait ta nourriture qu’il inangeafl.
(LES INVASIONS, V. 100) (Se conjugue comme le verbe transitif inanimé
WAPATAN)
Ki nanta wama comic e nikamotc, e nikamowatcin kena awesisak j nanta
wenimatcin kiyapatc kitci amwotcin. Je suis ailée te voir, le vieux, quand il
chantait, quand il chantait pour tes animaux en demandant de !pouvoir tes]
manger encore. (LES INVASIONS , V. 102-103)
NIKAM, O, chanter. Voy, NIKA. [...1
NIKOS NIKOT, NIKOTO, NINGO, NINGOT, NINGOTO—, un, une;
Ningo pÎpOfl, tut ait
Ningo obotei, ttite bouteille pkiite
Nïngotokamik, tcne maison, une maisonnée;
Ningotin, une fois;
Minotc, tac, nikotin, ot inan (...), De nouveau, alors, une fois, il hti dii [...]
(TCAKAPEC 1, V. 78)
Naningotinon, qquelqtcefois;
Ningoteîaw, tilt individtt, quelqu’un;
Ka ningot, pas un, personite, rieit 1...]
Ningotïji, quelque part, ailleurs;
Ka ningotiji, nulle part r...]
O ki matcinan nikotici, minitokak. Ii t’emmena ailleurs, sur utne île verdovaitte
(Ayacawe, V. 3)
Kon ki pakitinikosi nikotici kitci tacikehan. On ne m’a pas laissée aller habiter
ailleurs. (LES INVASIONS, V. 108)
NIKÔTWÂS,I, NINGOTWASI [VOIR NINGO] six, c.-à-d. tut deplzts ([que les
clvi
cinq doigts d’une main], 5 + 1;
[Nikôtws, racine numérale]
Nikôtwasi, six (nombre cai-dinal)
Nikôtwasimin, nous sommes six (g. a.);
nikotwasinawa, ils sont deux (g. a.);
Weti, ki potakwe nikôtwâsi, koni nicwâsi. De cela, elle en met si dans la
marmite, peut-être huit. (AYACAWE, V. 2$)
•MKWAN, NINGWAN, gendre (Cuoq 1892: 72 § 178)
«Gendre. Ningwa ; nahangic (s’il demeure chez son beau-père [ce terme ne
semble plus usité aujourd’hui]) ; —cak (id., plur.). Mon —, ni ningwam; ni
nahangicim. Son—, oningwam ; onahangiciman. Avoir un —, oningwan-i, Avoir
pour —, oningwanim g. a. ; onahangicim g. a. [...] Être te — de, oningwanimïk
kon [...j (Lemoine 1911: entrée «gendre»)
O NIK’vVANAN, à l’obviatif:
Ki posi mamawî o-nikwanan. Ii s’est embarqué avec son gendre. (JUNONCE, V.
4)
NIKÔTWÂS,1, NINGOTWASI [VOIR NINGO] six, c.-à-€L ttn de plus ([que les
cinq doigts d’une main], 5 + 1
[Nikôtwâs, racine numéraleJ
Nikôtwasi, six (nombre cardinal)
Nikôtwasimin, nous sommes six (g. a.);
nikotwasiwak, ils sont deux (g. a.);
Nijin, detix fois f...] [le nombre multiplicatif pourrait être autrement; à vérifier]
Weti, ki potakwe nikôtwâsi, koni nicwâsi. De cela, elle en met six dans la
marmite, peut-être huit. (AYACAWE, V. 28)
NIM—, en l’air, en saillie, au-dessus, par-dessus,
nîmakonigan, civière, braitcard [..]
Nimackaige, être huppé;
Nomackaïgan, aigrette, toutffe de plantes;
Nimakodjin [ou] nimakote, être suspendu eit Pair f...]
NIMINAWE—, au large [...]
Niminaweam, aller au large, gagner le large62
Nimïnawekwajiwe, cottrir, alter vite au large;
Niminawkînigan, quai [..]
62 Cuoq ajottte cette note: On dit aussi par abréviation, nirninam.
cIvi
Nï nimîmînawenan ni tcïman, je poitsse ait kirge [mon canotj, je
in ‘Ioigne du rivage.
«Ni ka nirninawenakwe ni-pikwak», «Je vais tirer au vol ma flèche qijjare»
(TCAKAPEC 1, V. 124-125)
NINIK, NINING, idée de tremblement;
Nïningatc,i, trembler de froid;
Niningakamikicka, ily a tre,nbk,iteitt de terre;
Nïningicka, trembler, avoir leftissoiz;
Niningapinewin, fièvre tremblante;
Niningitehe, avoir k coeur tremblant;
Nininginike, avoir le bras treuutbkmt;
Ninïgîsekis,i, trembler de peur;
Nïningîkwese, avoir la tête tremblante en inarclwnt;
Niningîtamikanecka, la mâchoire lui tremble, lui branle;
Tci kawatci. Ninikitamikanecka epitci kawatcitc. Il u très froid. La ,nàchoireliti
tremble tellement il u froid. (KINONCE, V. 96-97)
Niningowe, avoir la i’oix tremblante, parler d’ttite voix tremblante.
NIPA, NIPA, E, dormir, par extension, coucher;
Kinocnj-ina ningi nîpa ? ai-je dontu lontemps?
Nipeh, endors-k, fais-le dormir;
Nipwhawas,o, eitdorinir soit enfant;
Nipagan [nipakanatik], lit, couchette, couche;
nïpaganak, bois de lit, châlit;
Nipackî, être doriutetur r...]
Nîpewin, sommeil; couchée, lieu où l’on a passé la nuit dans les bois [...]
Atitok tesikwen ka tacinipawakwen [verbe dubitatif] ima. Kinec, aga. Qi
tacinipahâwan [verbe causatifl.Je ne sais pas combien de fois ils auraient dittui
là, sur place. Longtemps, il les afait dormir là, [...J (MIKISI 1, V. 48-50)
O ki nipahan. Il l’a fait cottchter pour dormir. (AYACAWE, V. 59)
NIPA—, de nuit, la huit;
Nipaam, vogtter de uttuit;
Nipaose, inarclwr de nttit f..]
Nipacka, rôder la ntcit.
Atitok tesikwen ka tacinipawakwen ima, Je ne sais pas combien de fois ll
auraient dormi là, sur place. (MIKISI 1, V. 48-49)
civîli
NIPAWI, se marier (Dumont et Dumont 1985: 109)
MARIER, — unir par mariage, nîpàwih g. animé; — hiwe (absolu) [.. .1 (Lemoine 1911)
Aya, ayacawe, o-kwisisan ki nîpâwihikopan, Lui, Ayacawe, soit fils s’était marié.
(AYACAWE, V. 1)
Apitc ka micamotcikatek ickote-tapan, kaki maci ni ki nipawipan [••J À l’époque
où arriva le chemin de fer, je ne m’étais pas encore mariée [...] (LES
INVASIONS 1, V. 64-65)
NIPIN, NIBIN, tété, c’est l’été.
Nibing, qtta:td ce sera l’été, l’été prochain
Nibinong, l’été passé;
Nogom nabing, l’été préseitt;
tasin nabingin, tous ks étés;
Nibinic,î, passer l’été;
Ni witcinibinicimak,je passe l’été avec eux [...]
Mic ko-n-e-nipinik [...J C’est alors qu’un été [durant un étéJ [..Ï (MIKISI Ï, V.
115)
NIPO, être mort, terme employé comme adjectif ou comme attribut;
(voir Lemoine 1911, à l’entrée «mort»);
Kawin niposin, ikitowak [comicak], Il n ‘est pas mort, disent-ils [disent les vieuxi
(TCAKAPEC 167-168)
Tci piskanese. Kena ickwaso, kena, nac ki nipo. Il est bien enflammé. Ii brûle
entièrement, complètement, jusqu’à ce qu’il soit mort. (AYACAWE, V. 69-70)
Weckatc acaïe ka nipotc ni-tata. Ççja fait déjà longtemps qu’il mourut, mon père.
(Les IN VASIONS, V. 110-11)
NIS—, en bas, au bas de, en descendant;
Nisina Jezos tcipaiatikong, on descend Jéstts att bas de la Croix;
Nisatin, au bas de la peitte;
Nisadjiwe, descendre la montagne;
nisandawe, descendre uit escalier, une échelle;
Niabigin (g. animé], Nisabîginan [g. inanim.], descends-te au iizoyeit d’une
corde;
Nisanit [g. animé], Nisanat [g. inanimé], être abattu, dans l’abattement, être
à bas, décrépit, tomber de vétusté, (au propre et au figuré)
clix
Nisadjiwan, en aval de ht rivière;
Nïsadjiwanipite iclote-tciman, te bateatt à vapeur descend la rivière;
Nisabon,o, descendre eit canot;
Nisatciwanapoko. Il descettd la rivière en étant emporté par le courant.
(KINONCE, V. 123)
O pi-nisiman pecik amikan kitci amwatcin. I! descendit un castor pour te
manger. (LES INVASIONS, 130-13 1)
NISA, N, tuer, NICI [à l’impératif]
Ni nisa,je le hie,
Ki wi nisin,je veux te hier;
Ni wi nisïk, il vetit iite hier,
Nîcîwe, commettre tilt meurtre ;
Nïsitiwîn, carnage;
nisitizowin, stticide;
nisabawe, être hcépar l’eau, être noyé.
Ni Ra nanta nisak [...], Je vais chercher à les liter f...]
(TCAKAPEC 1, V. 150)
«Kawin, Ra kackiha kitci nisikwa, Non, je vais réussir à les liter [...]>
(TCAKAPEC 1, V. 1M)
NtSIN, NISWI, NISO, troîs,
Niswi ininiwak, [nisiiz, au Grand-Lac-Victoria] 3 Iwiitines;
Nisokon, 3 jours,
nisomitana, trois dizaines [...]
Nïsokam, être 3 en canot [..J
Nisokon, tac, nisin kicikon o Ri watemîkon, Trois jours, alors, trois jours il resta
dans son t’entre. (TCAKAPEC 1, V. 134)
NISO, Nombre déterminant une unité de mesure (jour, semaine, mois année,
pouce, pied, etc):
Tel kinec — nîco pôn, nîso pôn —, Ri inetan, [...] Deux ans, trois ans, il yfitt
f...](MIIUSI 1, V. 10$-110)
Nîsinac Ri inatasipikicin [...] Trois fois, il tomba sur tilt palier rocheux f...]
(MIKISI 1, V. 67-6$)
clx
NISIT—, idée générale de connaissance, intelligence, conceptïon
Ni nisïtawinawa, (je le reconnais en le voyant);
Kawin nisitawinagosisi, il tz’est pas reconnaissable;
Ki nisitawinan-ina masÏnaigan ? Connais-tu te livre 7 c.-à-d. sais-ht tire 7 /...J
Nisitotam, eitteizdre, comprendre, concevoir;
Ki nisitotam-ina ? — Kawin ni nisitotansi, intelligis-ne? [comprends-w ?] —
Non intettigo [non, je ne comprends pas];
Kawin ni nisitotansin ekitokwen,je ize sctisis pas ce qu’il vettt dire [..J
Nisitotatis,o, se comprendre soi-influe;
Nisîtotatïnaniwan, ou se couttpreuzd réciproquement,
Nisitopidjike, reconnaître au goût;
Nisitomamandjïke, recoutimître à l’odeur.
«Reconnaître.— se remettre dans l’esprit la distinction de (relie chose ou
personne), nisitanwfnïndan; maminonênïndan (seulement lorsqu’il y a négation);
—enim g.a.; —ênïndam (absolu). 1) — par la vue, nisitawinan; —naw g.a.
—nam (abs.) 2) —au goût, nisitopitan; —pv (g.a.); —pidjige (abs.). 3) —à
l’odorat, nisitomamandan; —mam g.a.; —mangjge (abs.).4) —à l’ouïe, c.à-d.
entendre, comprendre, nisitotan; —taw g.a.; —tam (abs.). 5) —au toticiter,
nisitonindjinana;—jin g.a.; —ji (abs.) [...] (Lemoine, 1911, entrée «reconnaître»)
AcaÏe, waman eci ka pimosetc. O kikenirnan o-kwisisan. O nisitawinan. Déjà. il
le voit, celtti qiti s’en vient. Il sait que c’est soit fils. 111e reconnaît par la vue.
(AYACAWE, V. 57-58)
«1- f...] trouver tel çoîtt à (une chose), —pitan (etc) [...] j’y trouve le goût dii
poisson, kikonsing nind ijipitan [...Ï 2- discerner, en discerner le goût,
nisitopitan, avoir du goût pour, sâbenïndan» (Lemoine 1911, entrées
t-<Goût» et 2- «Goûter»)
Ka kanake peki kitci nisitanak. Pas même que ççoûte. [Plus exactement
Ça ne laisse pas même rien à percevoir] (MIKISI 1, V. 83-84) (le sujet du verbe
est animé [c’est celuï qui perçoit te goût], modèle WABATANÏ [Brouillard 1987
$8])
Ka kanake peki nisitasinon, Pas même un peu que ça a du goût (MIKISI 1 V.
8$) [Cette fois, c’est la chose elle-même qui est le sujet du verbe, car il se
conjugue sur le modèle du verbe intransitif inanimé MINWACIN (Brouillard
1987 : 61], non sans qu’il y ait une certaine ambiguïté, comme en français du
reste, quand il s’agit du verbe «goûter»).
NITAM, premier, la première fois;
Nitamonjan, prentier-né;
Nitamita, agir le premier, être l’agresseur;
clxi
Nitamap,i, être assis te premier, être à la première place [...J
Nitam ke wabamak, la première fois qite je le verrai.
Nitam ka ena pakicik [...] La première fois qu’il tomba [...] (MIMSI 1, V. 69)
NITAWIIUH, NITAWIGIH [g. animéj, NITAWIGITON [g. inaniméJ, produis-le;
élève-le, nourris-le jusqu’à ce qu’il soit grand [...1 Voy. NITAWIK,I.
NITAWIK,Ï, croître, pousser;
Ka nitawigisi Amabens, le fils d’Amabk ne grandit pas;
Nitawgik miziminensak, les blés poussent bieiz;
Nitawiginon saïn patakan, anitciminan, tes fèves, tes patates, tes pois
poussent bien.
[...j meka rnatci-nitawikitc Misapecic, [...] étant donné qu’il coimnence
grandir, te petit Misabe f...] (TCAKAPEC 1, V. 151 -152)
•NITCANIS, .NIDJANIS, enfant, terme de relation. S’applique également
aux petits des animaux;
Ni nidjanïsak, tues enfants, en latin, nati mcl;
Ni nidjanisinanik, nos enfants;
Ni nidjanisitok ! ô lites enfants!
Pakaakwan o nidjanisà, les pottssiits, les petits de la poule.
O ki wanihawan o-nitcanisiwan, okoweniwok, Anicinapek. ils avaient perdit ttn
de ieitrs enfants, eux-autres, les Indiens. (LES INVASIONS 1, V. 13-14)
Akwa [...J ni-tcanisitok ! Ka pakitinakekon ka ici wisinihikopan. Attention f...]
mes enfrtnts ! N’abandonnez pas les lieitx où izotts mangions. (LES INVASIONS,
V. 112-113) (—ITOK est la désinence du vocatif)
NITOSE, «NITÔSE, il chasse l’orignal» (Dumont et Durnont 1985 :131)
Probablement une contraction de NANTA-MOSE. Voir NANTA
Mi eci kitici kakwe-nitosewatc. C’est alors qu’us vont essayer de chasser








t... nawatc meka aia wasak ïî isekopan, nôcese rninikik tac nape, [...j compte-
tenu que celle—ci votait plus loin, la femelle plus [loin] que le mâle. (MIKISI 1,
V. 26-27)
NOKOM, NONGOM, maintenant, présentement;
Nongom ongajigak, potcr nongom oom kajigak, ce présent jour, ce
aujourd’hui, aujourd’hui.
Mic aa nôkôm wfti, eci akitotc [...] tci karnik, C’est ainsi qite, lui, aujourd’hui
encore, ii fait le guet [...Jstir t’océauz [...J (TCAKAPEC 1, V. 161- 162)
Anicinape-waki, nokom, mic eci wakayakate. À présent, ta terre indienne, elle
est clôturée. (LES INVASIONS 1, V. 67)
NOSONEV, cours après lui, poursuis-le;
Nosoneige, poursuivre, être à la poursuite;
Noswaj [g. animé], Noswaaton [g. inanimé] suis-k à ki piste;
Noswaaton mikan, suis le chemin tracé;
Noswabam [g. animé], noswabandan [g. inanimé] sttis-k des yeutx.
Mic ka ici nosonatcin oniwan. Alors il stdvit tes pistes de ceux-là. (MIKISI Ï, V.
84-$5)
NÔTA,N, [NONDAM] entendre
Ki nondam-ina ? Entendez-vous?
Ka nondansï, il ,z’entend pas;
Ni nondawa,je t’entends;
ki nindaw, tu nt’eitte,tds ;
Ki nondon,je t’ente,tds f...]
Nondage, ouïr dire;
Pitcinak ni nondage ij akositc,je viens d’apprendre qu’il est nudade ;
Nondagosi, être entendu;
Nondagosik, pakaakwanak, on emtteitd chanter les coqs;
Ondaagoton pîpikwan,fais résonner la trompette,joue de ta flûte.
Nikotin, apitcipiponik, o gi notanâpikikôn, Une fois, en hiver, il ente,idiî qu’on
faisait du bruit avec de la pierre (TCAKAPEC 1, V. 31)
Acaïe, o notan, aïan, animikin, weti, manitcoc, e notakosiwatc, DéÏà, la bestiole
entend les anirniki qui tonnent. (AYACAWE, V. 15-16) (c’est à-dire qui font
entendre le bruit propore à leur espèce, ce que l’on peut rendre par «ils tonnent»).
Voir ANIMIKI.
cjxiii
O, signe de la 3ee p. dans les noms, et dans les verbes à régîme [verbes
transitifs; cette modalité remplit les emplois du pronom personnel et du pronom
possessifi:
O kwïsisan, soit fils [..]
O nïdjanisà, ses enfants [...]
O nidjanisawà, leurs enfants;
Il est important de savoir que l’indicatif est le seul mode qui nécessite l’emploi
des préfixes personnels ni, kLet , mais «dans les verbes absolus [ce qui
comprend les verbes intransitifs], la troisième personne est toujours dépourvue
du signe personnel o, et l’on dira sans aucun préfixe t sakihiwo, il aime ; sakiha,
il est aimé ; sakihitizo, ii s’aime lui-même [...j» (Cuoq 1891 : 10$); de même, on
dit:
Ni madca, je in ‘en vais
Ki matca, lu t’en vas
Matca, it s’en va.
NOCIWANAN, NAWANJA, choisi, de choix
Nanawanjon,Nanawanjonan, choisis-les, trie-tes [...]
Ni nawanjojwa,je cottpe le meilleur morceau du buffle;
Ni nawanjokonak mïtïkok, je coupe ce qui est de meilleure qualité dans les
arbres;
Nawanhosin,i, muaitger des mets délicats, recgercher les bons norceaux,
choisir ses mets.
o ki nociwanan o-cimecan. [...j il a choisi son [sa] cadet[te]. (AYACAWE,
V. 70)
NOPIMIK, NOPIMING, du côté opposé au bord de l’eau, en s’éloignant de
la rivière, dans les bois, dans les terres de chasse
Nopimïng iji, il est allé dans le bois;
Nopiming daje mini, homme de l’intérieur des terres ; c’est ainsi que l’on
nomme en algonquin, les Têtes-de-Boule;
Nopimicing = nage nopiming, ici tout proche dans te bois;
Nopiming nawatc aton ki tciman, avance davantage toit canot sur lit grève,
éloigne-toi davantage de l’eau.
Ni tata ki tacike anotc ikotc, nopimik. Moit père a vécu çà et là, en forf1. (LES
INVASIONS, V. 109)
NOTCIH, NODJIH [g. animél NODJITON [g. inanimé], poursuis-le, cherche à
l’avoir, à te le procurer;
Nodjicibe, clrnsser attx canards;
clxiv
Nodjaackwe, chasser aux rats-musquJs;
Nodjitïkome = notikome, cherciter ses poux, s’épouiller;
notamikwe, faire lii chasse aux castors [= ENTA-MiKWE (avec mutation de la
1 voyelle, ou ANTA-MIKWE, qui est l’abréviation de NANTA-MIKWE];
Notakwe,faire la chasse aux ours [..]
Nodjimanidjocïwe, cherciter des vers, des insectes;
Notikwewe, courir tes femmes, être débauché.
«Nodjiton (nin). I acquire or procitre it bv labor for food, Ïtmiing or fishing
ï...]» (Baraga 1880: 308 bis)
Notcitikwe, chercher une proie, du gibier:
Notcitikwe sipina ok. Ii cherche gibier à la rivière. (AMIk, V. 3)
OC— ON—, beau, joli, comme il faut, bien fait;
Ojîndipe, avoir itize belle tête;
Ojigondagan,ï, avoir une jolie voix;
Ojisaka = onasaka, c’est itit beau ptanclwr;
Ojicim [g. animé], Ojisiton [g. inanimé], arrange-te bien, mets- le droit,
d’aplomb, cottche-te comme ilfaut;
Ojicin, couche-toi comme ilfaut, arrange-toi bien dans ton lit; -
Ojinawe, être biemt fait de taille, avoir la taille élégante.
—OC, canot. Il n’y a plus que les peuples du Nord qui se servent de ce
mot; nous ne l’employons qu’en composition. Voj’. —on, —onak.
MOKOCIWE, ramer, avironner (usage très fréquent à Kitcisakik);
Dans les exemples suivants le Ici est transcrit avec la lettre !j/:
«âjekoj rive, il rame à reculons [...]
«pabâmakojiwe, il se promène en canot>. (Dumont et dumont 1985: 123-124)
Mi ka-ci niminawemak, Kinonce. Maaci. Nikarno. Ka makociwesin. Voici qite
Brochet s’en alla. Il est porte par te vent. Il chante. Il ne rame pas. (KINONCE,
V 8-9)
OCACIS, I, OCACA, OJACIS,I, OJACA, être glissant;
Ojacakonaga = ojacisi kon, ta neige est glisante;
Ojacisin, glisser et toimtber. Si c’est sur la terre que l’accident arrive, et qu’on
veuille exprimer cette circonstance, on dira : Ojacakamikicin; si c’est sur la
glace : Ojacikwicîn ; si c’est sur un pavé : Ojacibikicin ; si c’est sur un
plancher: Ojacisakicin [...]
clxv
Q Ojacakon,... ak, mousse glissante vulgairement appelée tripe deroche.
Etî, ocaca. Kon kackisin kitci ikwantawetc. Là-bas, c’est glissant. li ne parvient
pas à monter. (AYACAWE, V. 44-45)
OCAIKE OCAIGE, effrayer le gibier, le lancer le faire fuir,
Km ocaw amik, ningat akawab, toi, effraie k castor, jeftrai k guet;
ocaamage, effrayer te gibier d’uit aittre, pour tut autre (...]
Mic cci kitci icin-ocahikenadjin..., voilà que pour mettre en mouvement et
épottvanter... (TCAKAPEC 1, V. 40)
OCAN [—ONJANJ, enfant, progéniture (c’est l’enfant par rapport à la
mère,fructus ventris, ce mot s’applique aussi aux petits des animaux [...j)
Nitamonje, c’est son premier enfant,
Nabeonje, elle a eu un garçon;
Ikweonje, elle a eu une fille;
Pakwatonje, elle a eu un enfant (en parlant d’une personne non mariée ou
séparée de son mari).
O Id kiwacikôn, ocan, il est devejiit orpheliit, l’eiiJant (TCAKAPEC 1, V. 29)
OCI—, WECI—, OJI—, Voy. OJ—,
OJIH [avec complément animé], fais-te;
OJITON [avec complément inaniméj,fais-te;
Ojitamaw,fais le-titi, fais-le pour lui
Okik, î Ojikin, êtreformé, en parlant de grains, de fruits;
Ojikaw,faire ttite cabane, se cabaner [...1
Oidjikate, c’estfait, c’est fabriqué;
Ki wapatan iî, ka ocitcikatek acokan. Je l’ai vu lui, qtd a construit un pont. (le
singulier dissimule ici un sujet pluriel) (LES INVASIONS, V. 55)
Kata kitici sinikan capockarnin ki tata kaki ecitcketc, Il sera très difficile de
te
frayer un passage à travers ce qtte ton père afabriquté. (AYACAWE, V. 22-23)
Ojipijige, faire des marques, marqiter, c.-à-d. écrire [...]
BATIR. Ojiton ojike (abs.) (Lemoine 1911)
Kek ok, o ki ociton iena, À ta fi,’ alors, il a bâti ça. (MIKISI 1, V. 43)
clxvi
Mi e pisakwanokwen, ka-c-ocitotc, Ça peut contenir grandement, ce
qu’il fabrique ainsi. (MIKISI 1, V. 66)
Les verbes formés avec OCI— semblent aussi avoir parfois les sens d’apprêter,
arranger, fignoler, perfectionner, sans doute par par référence à OC— («beau,
joli, comme il faut, bien fait»)
Tci mane kotc o ki ociton kitci titipisenik, Il en a arrangé plusieurs (des peaux
d’orignal) pour pouvoir rouler et glisser. (Mikisi 1, V. 65-66)
OCIKANÂ (Dumont et Dumont 1985: 56), NOKAN, hanche.
Ocikanâckancinikôn, Par ta hanche il est pris entre ses griffes.(MIKISI I V. 14)
•OCIC,) .OCIS, petit-fils, petite-fille
Nihocic, mon petit-fils, ma petite-fille (Dumont et Durnont 1985 : 45)
«Makisinckic Ni ka kotan e monapinaniwak, kene-matisiwatc, nï-hocik,» ki-kito.
«Je mordrai même à une vieille chattssure qttaitd ils pêciteront à ta ligne,jn
petits-entitts /mes descendants]», a-t-il dit.. (KINONCE, V. 125-126)
OCIM,O, OJIM,O, fuir, s’échapper par la fuite
ojim [cet être animéJ, ojindan [cet être inaniméJ,ftds-k, évite-k;
Ningï olimohak akwakanak,j’ai procuré l’évasion des esclaves [...1
Tci papiwak e wecimonitcin f...] Elles rient beaucoup à chaque fois quW
s’échappe (qu’il ficit, qu’il se dérobe) (TCAKAPEC 1, V. 92)
[...} mi ok ka ici ocimotc. C’est là qtt’il prit lafidte. (TCAKAPEC 1, V. 119)
OCKI, nouveau, neuf, récent, moderne, frais, jeune, à son début, novice,
commençant;
Ock’akodjing, à lii nouvetk lutte;
Ocki pakwejigan, painfrais;
weckî tibikak, à l’entrée de la nuit [..]
Ocki aiaa, tin jeune individu, (en pariant soit des hommes, soit des animaux,
soit infiite d’un objet iizaniiité niais classé parmi les animés);
Ocki aiT, ub objet itouveau, quelque chose de neuf [...]
Ockinawe, un jeune homme [Ockine, à Kitcisakik];
«Jeune [...J fille, ockinîkwe; kîkango: —gwak (plur.). Être jeune fille,
ockinêkwew-i. » (Lemoine 1991, entrée «Jeune»)
Kanapatc tenlkopan ockinec [...], Peut-être y avait-il un petit garçon f...]
(TCAKAPEC 1, V. 158- 159)
clxvii
Apinotcican, o ki warnawan e papickamitcin. Mi ka ici kimotiwatc, apinotcican,
ockinecan. L’enfant, ils le virent alors qu’il se promenait sur la rive d’itn cours
d’eau. C’est alors qit’its le ravirent, l’enfant, un peht garçon. (LES IN VASIONS
1, V. 6-7)
«[...] pakitewakan ni-t-eckan», o ki inan ockinan. «[...J tu frapperas mon bois
d’andouillers», dit-il gjjeune homme.» (AYACAWE, V. 13-14)
Kon acaïe tesin comic. Ka ocbnematisiwatc eta tewak. À présent il n’y a pas de
vieux. Il y a seulement ceux qui vivent à la moderne. (LES INVASIONS 1, 78-
79)
Ocki akï, terre neuve;
Ockïkonaïe, être vêtit de neuf;
Ockinïk,ï, être itotivellement ité, être né depuis peu, être encore jeune, n’être
pas marié;
Kinawa weckinikieg, vous autres,jeunes geits I
Nind ockinikim, mon jeune homme, le garçon qui me sert, qui m’assiste, que
j’ïnstruis, que j’élève [...J
Madjata, nind ockinikimitok, imuirciwus, mues jeunes geits; (tournure dont on
se sert pour aller à la guerre).
OÎTI, contraction de AWETI, celui-là
Tepwe, diti, ockine, icpirnik ici rnotakwe. C’est vrai, jyj, le jeune Itonune, de
haut, ii tire [il décoche une flèche]. (AYACAWE, V. 66)
OK, terme souvent employé avec KEK, qui donne une certaine énergie à la
phrase et que l’on peut généralement traduire par «alors».
OKAS, [OGÂS, Dumont et Dumont 1985: 151 OKA,...WAK, poisson
vulgairement appelé poïsson doré, ou simplement doré. (Stizostedion vitreum)
Okans, petit doré, jeune doré [...J
Okang, Oka otenang, à Oka [...J
Kinoce teteko anotc ki-t-inik Qis otikon. Le brochet dit n’importe quoi à ton
sttjet, se fait dire le doré. (Le brochet et le doré, V. I-2)
Ce terme a des emplois métaphorqiues dans le dialecte de Kitcisakik et du lac
Simon qui dénotent les relations amoureuses entre personnes non mariées (en
parlant le plus souvent des amours adolescentes)
Ni-t-okasim, mon amoureux (se), mon ami[e) de coeitr, mon (ina)flancé(e);
clxviii
«ogâsike: verbe intransitif animé, il est en amour» (Dumont 1999: 46)
OKITC, [WAKITC], au-dessus [...] (Cf. Brouillard et Dttmont-Anichinapeo
1987: 159)
Wakitipik, sur l’eau;
Wakitatin, sur la montagne;
(Voir —ATIN)
Wakitonak, sur le canot;
Wakitakamik, sur la terre.
0KO—, en bande, en tas;
Nind okwinomîn, nous forutons une bande, un groupe;
Pîmiosek, ils passent en bande;
Oiokwapik, ils sont assis par bandes;
Okwakomok cicipik, il y aflottant sztr l’eau une troupe de canards;
Okwicim [g. animé], Okwisiton [g. inanimé], iiiets-tes en tas, en piles,
entasse-les;
Okwîcïnok [g. animé], Okwisinon [g. inanimé], ils sont empilés, entassés;
Wekwinodjik manadjenicak, un troupeait de brebis.
Kena ki pakweckana o-ctiwan. Ki pikoctikwanecin, aya, Kinonce. O ki
okwiciman, oïti, onikonan [...] Sa tête est tout eit morceaux. Ii s’est fracassé la
îête en tombant, lui, Brochet. Il t’a rassemblé, son gendre ï...] (KINONCE, V.
36)
OKONIM, «(n. in.) a beaver dam» (McGregor 1987: 281)
«Okwanim (pro. okomtim) Beaver’s dam or any dam; (pi. in.)» (Baraga 1880: 322
bis)
Ot ineniman etî okonimikak ka otisetc ok, ka ici pakopikwackwaninitcin, Il
imagine alors, là-bas, ait barrage où il arrive, tes lieux où ii sattte dans l’eau [où
il plonge]. (AMIK, 7-8)
OKOWENIWOK, (plus souvent OKENIWOK), ceux-ci, celles-ci. (Brouillard et
Dumont-Anichinapeo 1987 : 39-40). Selon les auteurs cités en parenthèses (qui
s’appuient sans soute sur Dumouchel [1942]), le terme OKOWENIWOK
servirait à désigner des êtres animés que l’on estime «rapprochés» (de soi et de la
personne à qui l’on parle).
b3De nos jours, à Kitcisakik, le terme OKONIivf désigne aussi bien les barrages construits par l’homme
que ceux qui le sont par le castor; ainsi l’emplacement du barrage Bourque, qui retient les eaux du
réservoir Dozois sur son versant nord, est simplement désigné par le locatif OKONTIvIIKAK, «au
barrage».
clxix
O ki wanihawan o-nitcanisiwan, okoweniwok, Anicinapek. Ils avaieitt perdit itit
de leurs enfants, ceux-ci, les Indiens. (LES INVASIONS 1, V. 13-14)
—0M, ONDAN, ...sur le dos;
Ni mimoma,je k porte sur mon dos;
Ni panoma,je le laisse tomber de desus mon dos;
Ni papamoma, je k proïnèlte sttr mon dos.
[...] wakoket ka icihotc, ek ka orniwanetc, [...] la hacite dont il est équipé 1Ja
porte sitr son dos. (MIKISI 1, V. 7-8)
OMA, en cet endroit, ici.
«Ornâ, here, hither» (Baraga 1992 [18801 : 322 bis)
Ki kikenitam, dfti, cornic [...j kitci-pî-canitcin kiyapatc, orna, Kanata. Il a su par
les signes, le vieillard, qu’il allait revenir de nouveau jç, au Canada. (LES
INVASIONS 1, V. 19-20)
OMATI, ici , terme utilisé en référant à des éléments du contexte d’énonciation.
En montrant une partie de son corps, de ses vêtements, etc..:
O-mitcimipinak, omâti, ot âkimà, lites introduit ici [dans un sac qui est sur son
dos], ses raqt.ettes. (MIKISI 1 V. 16-17)
—ON, terminaison verbale qui exprime l’idée de canot;
Aton,o,faire un canot;
Pakwaon,o, rapiécer un canot, radouber un vaisseau.
O ki matcinan nikotici minitokak. O ki inonan minitokwâpikak [...] Il l’emmena
ailleurs, sur taie île verdoyante. Il l’emmena en cano sur une île rociteuse.
(Ayacawe, V. 3-4) (IN [= ICI] + ON + AN (y. avec régime anirnél
—ON, [emploi nominal]:
Madjonenjic, méchant petit canot r...]
—ON [emploi adverbial]
Ondas inakakeonak, de ce côté-ci du caitot [...]
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ONAKAN,...AN, terme générique désignant les récipients utilisés
expréssément pour manger, pour faire la cuisine ou pour contenir des liquides
reliés à l’alimentation (bol, tasse, assiette, seau, etc);
«onâganan (plur) ; vaisselles» (Durnont et durnont 1985: 65)
«onàgan - (nin.) - plate; dish
tesinagan - (n,in,) - dinner or China plate
onagans -(n,in,) eu?
nabagonagan (n.in.) saucer
piskitenagan -(n.in, birch bark cup or vessel» (McGregor 1987: 284)
AcaÏe, ot-otapinan onakan, emikwan [...j Déjà, elle prend un récipieiL une
cuiller [...] (AYACAWE, V. 29)
ONÂKOC, ONAGOC, soir;
Nïngot onagoc, tilt soir M;
Onagoci, il est soir, c’est k soir
O[njzam onagoci, il est trop tard (dans l’après-midi);
Onagocik, lorsqu’il sera soir, ce soir [...]
Hier soir, tcinâgo onâgocik (Lemoine : entrée «soir »)
Il est parti le soir , wenâgocinik ki pôsi (ibidem)
Wenâkocik, durant la soirée, (TCAKAPEC 1, V. 55).
O Formes verbales obviatives:
[...J tana ko, wenâkocinik kaki tci pitanokwfnik, f...J alors, c’est ce soir-là
qu’avaient passé de gros nuages (TCAI&PEC 1, V. 121) (verbe intransitif
inanimé obviatif; y. la table de conjugaison de Brouillard et Anichinapeo 1987:
59)
Mi ok kikinohamawa e tipikinik eta e mikimonitcin, amik kotc, ka mikimotc
wenâkocinik. C’est seulement durant ta nuit que te castor liti enseigite à
travailler, lui qui travaille le soir. (AMIK, V. 11-12)
Kinec ki kasotam pauma peki enâkoconik. Longtemps il se cacha, jusqu’à ce
que ce soit un peu le soir. [jusqu’à ce que le soir commence à tomber]
(AYACAWE, V. 47)
ONAS, à peine;
Cttoq ajotite cette note, en citant Thavenet: «Il me semble que ce mot vient de ANANGOC [ANAGOC]
«étoile»; le soir est le temps où les étoiles commencent à paraître.»
clxxi
«À peine, Onawins» (Lemoine 1911, entrée «peine»)
Onas ki kapatekwackwani, apin ! À peine est-ii débarqué cii sautait!, que c’en
fait! (AYACAWE, V. 19)
ONO (plus souvent ONTWAN) (ONIWOK au pluriel)), celui-là, celle-là, lui, elle,
à l’obviatf (Brouillard et Dumont-Anichinapeo 1987: 39-40). Selon ces auteurs
(qui s’appuient sans soute sur Dumouchel [19421), le terme ONO servirait à
désigner des êtres qu’on estime «rapprochés» (de soi et de la personne à qui l’on
parle; on utilise INI pour désigner un être «éloigné», au singulier et au pluriel
[Dumouchel 1942: 261).
Ka ickwa pakitewatcin, oniwan, amokan, quand il eutfini de te frapper,
celui-là, le castor... (TCAKAPEC 1, V. 45)
O kokinanikôn, initiwak, oniwok, ikwesisik, il sera plongé vers le fond, se
disent-elles, celtes -t4, les filles.. (TCAKAPEC 1, V. 42-43).
Mi kotc eci pokonikehatcin, pecik, ayan, oniwan, ikwesisan, Voilà qu’il lui casse
un bras, à l’une de celtes-là, à celle-là, la fille.
(TCAKAPEC 1, V. 50)
okitamatin [...j tajikewan, Misapen, oniwan, au-dessus d’un colline [l’autre]
habite, /jj, Misabe . (TCAKAPEC 1, V. 54)
Mic ka ici nosonatcin oniwan. Alors il suivit tes pistes de celui-là.. (MIIUSI 1, V.
84-$5) (disons, au demeurant, que le «de» utilisé ici correspond à un rapport
d’attribution entre le terme ONIWAN et les pistes que «celui-là» auraient
laissées).
Wetî, o ki atiman ÎTÎ ici tacikewatc, oniwok, anicinapecicak. Là-bas, il les
rattrapa là où ils ont déménagé tes lutins indiens (MIKISI 1, V. $5)
Ce pronom existe aussi comme signe du surobviatif en se rapportant à une
«troisième troisième personne»
Mi eci aiamien ok pakwac eciwepak kekon kikosan pitcirnisakak oma i-apitc
nanoniwon. C’est alors qu’il (1°TCAKAPEC) lui parte (2° à sa soeur)
probablement de ce qui se passe dans te ventre du poisson, là, à l’intérieur (de)
ceÏtd-ci (3° te poisson). (TCAKAPEC 1, V. 137- 138)
clxxii
ONTAM—, occupation;
Ondamis,i = ondamita, être occttpé, affairé, être retenu par l’ouvrage;
Ondamipi, être occupé à boire, (et par là empêché de faire autre chose) [...]
Nind ondameminak okom aiakosidjik, ces tirnlades m’occupent l’esprit, me
causent de l’inquiétude
Onzam nind ondamindam, j’ai l’esprit trop préoccupé;
Ondamïne, être arrêté par ta inakidie;
Ondamabawe, être arrêtépar la pluie f...]
Ondamakamikisiwikiwam, maison de travail, atelier, ouvroir.
«Ka pakitina kekon ka ici wisinihik, ka ici ontamitahek. N’abandonnec pas les
lieitx où nous mangeons, où noits nous affairons. (LES INVASIONS, V. 116)
OPIME, sur le côté, de côté;
Opimecin, être couché sur te côté [..]
Opimrn, mets-k sur k côté;
Opimese, tomber sttr te côté;
Opimekana, à côté du chemin, sur te bord de la route;
Pimectikwan, le côté de lit tête f...]
Opimeaii, à côté;
Pimeteh ikït,o, ne pas le dire dufond du coeur;
Opimeteh, avoir te coeur de côté, c.-d. avoir k coetcr navré.
Tepwe ok matcipanihotc tci sîkiwepickawatcin [...J çpjrnç ok îtî, kokom ka ici
apitc, En Joli, il se secoue pour que le conieltu [Uti chaudron] se répande {...J tt
côté où ta vieille se tenait assise (TCAKAPEC 1, V. 116-118)
OS, père (terme de référence aujourd’hui remplacé par l’ancien terme
d’adresse TATA)
N’os, K’os, ‘osan &..., mon père, ton père, son père, &c.
OSAM, ONZAM, trop;
Onzamackine, c’est trop ptebt, trop rempli;
Ozamibï, avoir trop bu f..]
Onzamïngwam, doriitir trop toitgtentps, trop profondément;
Onzamipato, courir trop, courir trop vite [....J
Osarn-i-kîcîpise, o-kokom, ikito, Son épouse vole trop vite, dit-ii (MIKISI 1, V.
34-35)
—OSE, aller à pied;
Kimïwanose, aller, muzarcher soits la pluie;
Pimose, ,iuzrcher, passer eut uiwrclmnt;
cixxiii
Neokateose, iiiarcher à 4 (sic) pattes;
Nijokateose makwa, anicinabeng inose, Pours iimrclw sur 2 (‘sfr) pattes,
il marche à la iîwnière de l’homme.
Tci papiwak [...] epitci pimosenitcin. Elles rient beaucoup au moment où /iettr
mère] arrive à pied. (TCAKAPEC 1, V. 92-93)
OSOW [ozovJ, queue [...]
Amik ozowan, des queues de castor [...]
[...] osow, atitik enakwakwan; osow, ickwatem kotc ka enakwak, je ne
saurais dire de quelle longueur est la queue, d’ttne porte sans doute, elle a la
Ïtattteicr. (TCAKAPEC 1, V. 60-61)
OTAKINAK, en amère de, derrière (Brouillard et Dumont 1987: 159).
Je pense que ce mot renvoie aux surfaces les moins fréquentées par rapport à
celles, publiques, où les gens se regroupent et circulent: il renvoie aussi bien à
l’arrière de la maison qu’à «l’arrière-pays», soit, dans cette dernière acception, le
fond des terres, le creux des forêts
(J. L.)
Acafe, nipikikon. MI e pi-cinakosik otakinak. À présent, c’est boitclié. C’est ce
qui apparait en permanence derrière. (LES INVASIONS 1, V. 46-47)
OTAPAC, OTABAJ [t.a..1, OTAPATAN, OTABATAN [t. i.], mène-le en
voiture, charrie-le;
Otabi, charrier, traîner, voiture;
Otaban, traîne, traîneau, voiture, charefte, carosse; [automobile]
Piteïtabi, venir en fraîite, en voitttre;
Animitabi, s’eit aller en traîite;
Awadjitabi, transporter eit voiture;
Akâming ijîtabi, il va à l’antre rive en voiture;
Ickote otabaning kî madji, il est parti cii voiture de ftu c.-à.d. eit chemin de
ftr.
Apitc ka rnic-icak ickote-tapan mikina. Dans ce temps-là, arriva te te chemin de
ta voititre de feu (te chemin de fer).
(LES INVASIONS 1, V. 58-59)
OTAPIN, OTAPINAN, prends-le (avec la main);
Otapam, prends k avec la bottclze;
Otapandam, prends-k avec les deitts;
Otapînama, prends-k de sa main, prends-le lui, accepte-le de sa part;
Otapikwen, prends-k par k cou;
clxxiv
Otabîj [g. animé J, otapibïnan [g. inanimé j, prends-k vite.
[...] apita enitetc, rnikotc apitakam, ici otci piwakatese e piponintcin tci mikisin,
ici otapinikotcin, [...j il est à moitié chemin, toztt juste au milieu, là, lorsque le
grand aigle arrive pour se poser en projetant soit ombre, là où il est pris.
(MIJUSI V. 12-13)
AcaÏe, ot-otapinan onakan, emikwan [... I Déjà, elle prend un récipient, une
cuiller [...J (AYACAWE, V. 29)
OTCI, ONDJI, sert à rendre plusieurs de nos prépositions, telles que de,
dès, depuis, par, potir, à cause de; se met devant les verbes et après les noms
et les pronoms
Kinawint onsjî ki nipo Jezos, Jéstts est mortpour nous;
Nind ondji, à cause de moi;
Abraham ondji nanaj David, depuis Abraham jusqu’à David;
Onzabïwaganing ondji pindike, il entre par tafeitêtre;
Jeba nind ondji apimîn, itoits sommes ici depuis ce matin;
Pitcinak inab geckitotc kitci nîtawete, ondji kikinoamawa, il a ett te bonheur
d’être instruit dès qu’il a pu parler [...]
Moniang ondji tagocin, il arrive de Montréat;
Ka otci ko rnatcipanihotc, o sakitcitapinakaniwf. Du lieu où ii tressaille, il est
sorti en étant pris par les mains. (MAKWA, V. 11-12)
Tawïskanoban nind ondjî nondanm, je te tiens de fa Tawiskano, (ce que je
vous dis là);
Ondjine, mnottnr à cattse de, pour t’aittottr de;
Ondjikitas,o, s ‘eit irriter, en devenirfurietix;
Ondjikawi, l’eau eu découle, il eit sort de l’eau [...]
Ondji, venir de;
Wasa wendjidjîk, cettx qui viennent de loin;
Kek, aya, kîyck, otcipise. À la fit, un goéland vient en volant. (KINONCE, V.
12)
Tci rnanitocik tci karnik ka wentcitikewatc, mic mi ka akawarnatcin. Les grosses
bestioles, celles qiti proviennent de l’océan, ce sont elles qu’il surveille d’en haut.
(TCAKAPEC 1, V. 16$-169)
Weckatc meka ni-t-otci-n-aiapan ! Autrefois, je venais au monde ! (C’est il y o
bien longtemps, dans ttne atttre époque, que je venais à être, à l’existence) (LES
INVASIONS, V. 55)
clxxv
Mi wendjïsîng, d’où it suit, d’où il réstttte;
O pakotcinibkôni ok e çi wanickapitotc, Le poisson se fait éventrer, d’où il
s’en suit qu’il se lève [se redresse]. (TCAKAPEC 1, V. 144-145)
«Ka, km, ki ka pim-animikâsi, otikôn». Tepwe, e otci kipakwakaniwi. Toi, ils ne
passeront pas te faire niai». Effectivement, alors il s’en suit qu’il est etferrné.
(AMIK, V. 31)
Ondin, coitfraction de Ondji notin, k vent vient de;
Cawanong ondin, te vent vient du Sttd.
Mic eta kaki otci sakihatcin, e potenitcin, Cest seulemeizt pottr cela qu’il l’avait
aimé, quand [parce qu’] il lui faisait du feu. (MIKISI 1, V. 42)
O Emploi au sens de «dès que»:
Tana, kitci mikisi [..] ka otci pisakwenitc wakoket e pakitewanitcinake, Le
grand aigle [...] dès qit ‘il sort la tête [l’homme] le frappe au moyeu d’itne hacite.
(MIKISI 1, V. 57-5$)
O Emploi au sens de «dès lors»: -
Mi tepwe, otci itisakweni, C’est bien vrai [car] dès lors, du inonde lui arrive.
(MAKWA. V. 9)
G Emploi au sens de «depuis lors»:
Kaivin caie pecikisin nitcanisik. Mi kotc eta ki-tcotco pematisipan. Je n’ai
plits d’enfants depuis lors. Il n”,’ a que ta mère qui survivait. (LES INVASIONS
1, V. $3)
O Emploi au sens de «s’en revenir», par rapport à un lieu antérieurement mentionné:
Acaïe, enakocinik, pitcimose, Kinonce. Déjà, ait soir, il s’en revient (dit Ïieit de
sa chute]. (KIOCE, V. 40-41)
OTCI—, ODJI—, tirer, retirer, humer;
Odjikaten,i, retirer la jambe;
Odjiniken,i, retirer te bras;
Odjinîskikonme, renifler;
Odjipodjike, lutiner ta nourritttre, manger la soupe avec bruit;
Odjikiwanandjike, priser du tabac, retirer par le nez;
clxxvi
Odjibwe, Sattteux, nom de peuple6;
Pakwac mekaci : o mitci kakw-otcimatan. Apparemment, c’est donc ça : il s’eii
tient [...] à httmer l’odeur ide sa nourriture]. (MIKISI1, V. 89-90)
Voir —MAM.
OTCIH, ONDJIH, défends-lui, empêche-le;
Nïnd ondjihak kitci nïmïwatc,je les empêche de danser;
Ondjihiwe, faire défeitse, former un empêchement;
Wekonene wendjïhiwegamak, quel emnpêcheinenty a-t-il?
Mie ani e otcihatc, tana f...] Voici qu’il les empfcli sur place f...]
(MIKISI], V. 39)
OTE, bouillir («ça bouille», v.i.i. [Dumont 1999: 44]);
«ONDE, s.m. bouillir onzo, s.a., onbigamite, s. in.» (Lemoine, entrée «bouillir»)
G OTENAN (sujet animé):
Kek kotc kitci kekat [...] otenan kitci matwakiciso, À la fin, alors, il [TcakapecJ
esÏ si près de bouillir qu’il commence à avoir très clrnud.
(TCAKAPEC 1 V. 105-106)
«Bouillant f...] Eau boulliante, i kîjâgmitek; k!jâgamitewâbo, —ardent.
(ibidem)
«Sîsîkopik, sîsîkopik e-m-otenapowek f...]», «Il répand, il répand le liqtiide jj
bouille (frémit) et qui bruit f...]» (TCAKAPEC 1, V. 112)
65 Cuoq ajoute cette note : Si je mets ici ce mot sous la racine 0DM—, c’est uniquement parce que, selon
quelques-uns, il Serait composé de 0DM et de ABWE, humer te bouillon, et que les Sauteux auraient, par





Otenawan, ily a village, c’est un village;
Otenang, dans te village;
Naw oten, au milieu de village;
Endaso otenawang, dtuts chaque village;
Otenawito, demeurer au village.
Teteko sa wipatc ki iciwe apitc ka otewanik. Tout s ‘est passé teiÏemeitt vite
depitis qu’il y u un village. (LES INVASIONS, V. 143-144)
ÔTÎ, ici (Brouillard et Dumont 1987: 157)
OTIC, aborde-te,
Ka nananj nind otitansin,je ne puis y arriver [sens absolu, voir § 3 plus bas]
[ 1] Nind otisa, j’arrive chez lui ( 1- terminaison du verbe avec comp. animé
déterminé [mentionné], Dumouchel 1942: 68-89);
O mitci kotci-mamanawan awesisak e wi amwawatci, eci otisawakopanen
Anocinapen. Ils tentèrent d’htc,ner l’odeur des animatu qc ‘ils voulaient manger,
au inonentoù ils arrivèrent citez ces indiens. (LES INVASIONS, V. 128-130)
Nond otisik, il arrive chez nzoi;
«[Arriver] citez qq. otic g.a. (otisa-san md. Prés.)» (Lernoine, 1911 : entrée
«arriver»).
Nitam, ka [ana?] otisatcin anicinapecic, En premier, il arriva citez te(s) petiî(s)
Indien(s). (MIKISI 1, V. 78-79)
[ 2] Oticïwe, arriver, parvenir qque part ( 2- terminaison du verbe avec comp.
animé indéterminé, [non mentionné = chez qqn qui n’est pas mentionné],
Dumouchel 1942: 68-89);
G OTICIWE, à la voix passive (formule qu’on emploie en particulier lorsque l’on est
isolé en forêt et que quelqu’un vient nous voir) : «Odissigon (nind). It cornes to me, it
reaches me.» (Baraga 1880 [19921: 314):
«Mi kwa ici kitci otisikôwik», otikon, «Voici que l’on va nous arriver», se fait-il
dire. (MAKWA, V. 8) (comme il s’agit d’un verbe passif, le participant passif est le
sujet chez qui l’on arrive, alors que le participant actif qui «arrive» est le complément
d’agent, lequel n’est pas mentionné, car il s’agit d’un verbe passif «avec complément
indéfini». (= Voici que du inonde va nous arriver).
clxxviii
Mi tepwe, otci otisakaniwî, Cela se confirme, Icar] dès lors oit lui arrive (des
gens arrivent à sa demeure). (MAKWA, V. 9)
Ka kapatc, comican o ki otisikôn, Une fois débarqué un vieillard lui est arrivé.
(AYACAWE, V. 21)
Mino otisa, it est d’iut facile accès j...]
Nînd otitenima [g. a.1, nind otitenindan [g. ï.], j’arrive à k comprendre, mon
esprit le pénètre;
OTITAOWE, arriver, parvenir quelque part en caitot;
«Otitan, -tic g. animé (avec un Rég. direct) (Lemoine 1911 : 69)
t 3] :«Oditàn (y. transitif) to reach a goal or destination; to arrive somewhere»
ème(McGregor 1987 : 276) ( 3- verbe se conjuguant comme WAPATAN, [4
colonne, avec complément inanimé déterminé, c’est-à-dire mentionné dans la
phrase; voir Dumouchel 1942: 6$-$9)
Mikîwan nînd otitam, j’arrive à la maison; [j’atteins la maison]
Mi ickwak ki otitan o-tatarna.n ka ici tecikenitcin, koni ki mokisin. Une fois jÏ
Jitt arrivé là où habitait soit père, il ne se décottvrit pas. (AYACAWE, V, 44-45)
(«là où habitait son père» équivaudrait au «régime direct» inanimé)
O ki otitanawa Anicinapen cci tecikenitcin. Ils arrivèrent là oit vivaient les
Indiens. (LES INVASIONS 1, V. 5)
{ 4]: la forme OTITAN,M, qui est la plus souvent utiisée, se conjugue comme
le verbe KACKENITAN, M. Le monème verbal est souvent, mais pas toujours,
constituant d’une prop. complément circonstantiel de lieu ou de temps, ou du
«participe» ou bien il est lui-même complété par une proposition de ce type
(«verbe sans régime», si le régime est toujours constitué par un mot)).
(Elle n’apparaît pas dans les colonnes de Dumouchel et correspondrait au verbe
«neutre» ou «pseudo intransitif», sans complément nommé)
Mi eni-otitak, eckewan, Ait inomeizt où ii arrive [par la glace], l’attire traque le
castor (TCAKAPEC 1, V. 36)
«Ponhi !, o-t-inan. Kâ potenikônan, kâ otitak». «Laisse-le tranqttitte !, dit-il. il va
fi n’y a à peu près pas de doute quant à la prononciation et cela a joué dans la construction du
classement final)
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itotisftiire du feu, celui qui est arrivé.» (Mikisi 1, V. 40)
[ 5j Sens plus particularisés:
Oïti,etî, otitam, comic. Otitaci o-tanisanikak. Lui, te vieux, ii arrive à la maison.
Il arrive poussépar le vent chez sa fille (KINONCE, V. 16-17)
PACITCI—, PAJIDJI—, PAGIT—, par-dessus [...]
Pajidjiwebin, jette-le par-dessus (la muraille, la fenêtre)
Pajidjikwackwan,i, sauter par-dessus, franchir d’un saut un fossé, une
clôture [...J
Pajittwewitamok, te toiziterre passe par-dessus itos têtes pour aller éclater plus
loin h..]
Pajitebi, l’eau passe par-dessus;
Pajitedjiwan, la rivière déborde, sort de son lit [...J
<excéfter les bornes de telle chose, pajidjickan» (Lemoine 1911, entrée
«dépasser»);
Mic [...1 cci akitotc [...] eka [...1 rnanitcocan kitci pi pitiketawetc ki-sipiminan,
eka kitci pi pacitcikawatc. Il fait le gilet pour qtte tes bestioles ne puissent venir
s’introduire dans nos cours d’eau, pour qu’elles ne puissent venir passer outre
/...](TCAKAPEC 1, V. 161-163)
PACK, (onom.) crevé, éclos, qui éclate, qui fait explosion;
Packab,î, avoir nu oeil crevé [...1
Packizo, il crève par hi cirnieur (se dit de l’épi de maïs que l’on faït rôtir) [.J
Pakwaso nonjese, l’oiseauftmetle fait éclore ses petits [...]
PACKIZV, PACKIZAN, crève-le, fais le éclater sur lui;
Ni packizan omÏmi,je lire un coup defiisil sur une tourte [...]
Packizigan,fnsit [...J
packizige, tirer, fairefeu;
Packizigewin, muititiout; (ce qui est nécéssaire pour la chasse (poudre, balle,
plomb) (Cuoq 1886 : 315-3 16, les parenthèses sont de l’auteur)
Pagi— Pagîsewîn, ancienne coutume suivant laquelle on apportait du
bois aux parents des nouveaux mariés;
PAHK !, Paf! Interjection qui exprime un bruit de chute, de coup.
Tci pakitecimikôn asinikak. Pahk !, Ii est fortement frappé en étaitt laissé tomber
sttr ta pierre. qf! (MIKISI 1 V. 22-23)
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PAKI—, cf. PAKIC, ci-après, PAGI,
Pagise,jeter à terre te fagot de bois;
Pagisewin, ancienne couhtine suivant laquelle on apportait du bois aux
parents des nouveaux mariés;
Ki pi pagison, nind indawa, je viens d’apporter dtt bois, mon compère. um
coiitmère [...J
PAKICIN (pour le g. a.), PAKISIN (pour le g. j.) PANGICIN et PANGISIN, tomber,
Ondji pangïcin, tomber de, déchoir;
Apangicin, tomber à;
Pangïcïmo, il se couche (te soleil);
Pangisagamïsin, ïl dépose (ttii tiquide) [..]
Pangiekonesi, tomber inaltide, subitemeizt.
Eta peki ki nawapo ka-ci pakicik, li emporta peu de vivres pour le trajet oùi!
cÏutt [où il se laissa entraîner vers le bas]. (MIKISI 1, V. 63)
«Faire [tomber], pangisiton [g. j.]; -gicim g.a.» (Lemoine 1911; entrée
«tomber»)
Acitc ot akiman, kon koni o-ta-pakicimisinokopan [...JSes raquettes aussi, pettt
être, il ne les aurait pas fait tomber f...] (MIKISI 1, V. 14-15)
0 Déféquer, en parlant des oiseaux en vol:
«Ki waman kfyâck ka pakisinik nipikak ?» «Te te vois, le goéland qui laisse
tomber [qiti défèque] dans l’eau? » (KINONCE, V. 13-14)
PAKINAW, gagne-le, emporte-le sur lui (au jeu) I...]
Awenen pekinwagetc ? qui est-ce qui gagne? [..]
Ningi pakinwago, j’ai perdit, oit m’a gagné au jeu;
Pakinwatis,o, être perdant, perdre aufrit; au fig. se ruiner, être rtciné
«Pakinawà-n (V. tran.) to tnumph over s.o. to conquer or vin over s.o.
«pakinwage - (y. int.) - to win, to tnumph ; to be victonous» (McGregor 1987:
310)
Ickwak oniwan, o-nikwanan. O ki pakinawanikôni, oïti. C’est le dernier, celui-là,
de ses gendres. Il fit vaincu par fparticipant actif animé!, liii [Brochet].
(KIINOCE, V. 5) (verbe obviatif)
Ima, tci mane o-nikwanan o ki pakinawan. Là, ii y en u pluisietirs de ses gendres
contre lesquels ii a gagné. (KINONCE, V. 28)
clxxxi
O panawan aka. Il t’emporte sur lui sur ce point [il remporte cette
manche de IajouteJ. (KINONCE, V. 1 11-112)
PAKIT—, PAGIT—, lâché;
Pagitaban, ligne dorttmnte, ligne qu’on laisse, qu’on tâche [...J
Pagitawa,e, teitdre uitflkt, pêcher au filet t...]
Pagïtin, lâche-te;
Pagitinicin, lâche-,izoi [..]
Pagitinamaw, laisse-k lui, cède-te lui, offre-lui [...J
Pagitinike,faire une offrande, un don;
Pagitinigan, présent, offrande f...]
Mï eka pakitinak ot eckan [...1, Il ne tâche pas son pic à glace.
(MIKISI 1, V. 14-15)
LAISSER [...] — ne pas retenir, laisser toniber, etc. pagitinan [...] (Lernoine 1911)
Kon ki pakitinikosi nikotici kitci tacikehan. On ne m’a pas laissée alter habiter
ailleurs. (LES INVASIONS, V. 108)
PAKITEV, [...J frappe-te;
Ni pakitewa,je tefrappe [...]
Apin ok cakotcinatcin i pakitewatcin. C’en est fait. lite vainc en le frappant.
(TCAKAPEC 1, V. 44)
Ni pakitehan keko,jefrappe sur qq chose (d’inanimé);
Pakiteigan, iiwrteazt [...]
Pakitehotïs,o, se frapper soi-infiite;
Pakiteçjjji, doitite lui ttn cottp qui te fasse tomber;
Tci pakitecimikôn asinikak, Il est fortement frappé en étant laissé en chute sur la
pierre. (MIKISI 1 V. 22)
Akosiwin o ki pakïtecimigon, la ,tmtadie doutt il estfrappé t’a abattu;
Pakïtecin, touitber eut trébuchant.
PAKOC, PAKOJI écorche-le;
Pakonike, écorcher, lever la peau d’un animal;
Pakodjin, éventre-te;
Mi [...] akwaarnicakenitc, pakocinikenitc. Voici qu’il est ramené ait rivage, qil
se /it ouvrir le ventre. (TCAKAPEC I, V. 140-142) [la désinence de la 3
pers. du conj. prés. de la voix passive est —akenitc]
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Pakodjinike, éventrer, ôter les tripes.
Mi [...] akwaamicakenitc, pakotcinakenitc. O pakotcinikewan Voici qu’iÏ est
ramené au rivage, qtt ‘II se fait ouvrir te ventre. Elle t’éviscère (TCAKAPEC 1,
V. 141-142)
PAKOPI, PAGOBI, aller dans l’eau, (en s’éloignant de la terre);
Pakobipato, courir se itzellre daits l’eau;
Pakobikwackwan,i, s’ékntcer, sauter dans l’eau;
Ot ineniman etî okonimikak ka otisetc ok, ka ici pakopikwackwaninitcin, Ii
imagine alors, là-bas, au barrage où il arrive, les lieux où il saute dans l’eau [où
il plonge]. (AMIK , 7-8)
Pakobise, tomber, glisser dans l’eau;
Pakobin [g. anim.J, Pakobinan [g. inaniméj, mets-le dottceinent dans l’eau
t..]
Pakobinijaw, fais-te alter dans l’eau.
«PakoMhiganehigewîn
- (n. ger.) - ntual involving the casting of beaver bones
mb the water.< (McGregor 1987 : 311)
Mi ka-ci o-nikwanan o ki pakopihan. C’est alors qut’iÏ a immergé soit gendre
dans l’eau. (IUNONCE, V. 105-106)
PAKWA, (a bref) détaché, décollé, arraché, déraciné j...]
Pakwadjise, il se déprend, se décolle (un objet pris dans ku glace) j...]
Pakwatiso, pakwatite, se décoller par lit chaleur [...1
Pakwaan, elle est déprise (lit rivière) par l’effet du vent, des vagues j...]
Pakwakïn, arrache-k avec la main;
Pakakobij, arrache-te avec k bras;
Pakwakohan wabiminabo, débouche k cidre;
Pakwandïpejike, enlever la chevelure, scalper;
Pakwabitebïdjikewinïni, dentiste j... J
Pakwandj,...ïn, arbre déraciné et reutversé
O pakotcipwatcin pokwatinakak asinin, il arrache à unie montagne des roches
(TCAKAPEC 1, V. 37-38)
Meka, kinonce, omati, ki vapatarnan. Wapiskitakwe. Ka pakwanatipe.
Eftctivement, tu les vois, au brochet, ici. Il a des taches blanches. Il a la
chevelure arrachée. (KINONCE, V. 128-129)
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PÂKWA, PAKWA, (n long) II y a peu d’eau, batture, bas-fond;
Pakwac,i, échotier, poussé par le vent;
Pakacin [g. animé], Pakw’asîn [g. inanimé], toucher tefond. échotier;
Pakwacka, le bas-fond est battit des vents;
Pakwatikweia, la rivière est basse, peu profoitde.
PAKWAC, apparemment, probablement, vraisemblablement, sans doute;
Mi ecï aiamien ok pakwac eciwepak [...], C’est alors qu’il lui parte probablement
de ce qui se passe [...](TCAKAPEC 1 V. 137-138)
Akwacekoni, wirnatcite, Sans doute est -elle maligne. (MIKISI 1, V. 35)
Pakwac mekaci: o mitci [...J iko matan o rnitcim. Apparenunent. c’est donc ça :
il s’en tient à retirer l’odeur de sa nourriture. (MIKISI1, V. 89-90)
PÂKWAKAMI, PAKWAGAMI, Montagnais, nom de peuple;
Pakwagamîk, Les Moittagitais;
Pakwaganikwek, ksfemines montagnaises;
Pakwagaminang, citez les Montagitais;
Pakwagamim,o, parler la tangue montagirnise.
D’après Burgess (p. 1), ce nom renvoie au lac St-Jean, et il signifie (shallow
[étroiti orflaî lake, plat: peu profond?]
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PAKWANA, sans voir, sans savoir, au hasard, à l’aventure;
Pakwanatcenjic67, cîwuve-soicris;
Pakwanonge = pakwanotam, parler saits savoir, indiscrètement, parler saits
savoir [...j
Kek ok, matwe-matcikotcin pakwana [...] Au bout d’ttn certain temps il entend
qu’il tombe au hasard /sans voir]. (MIKISI 1, V. 70-7 1)
PAKWE—, morceau de...;
Pakwesak, éclat de bois;
Pakwem [g. a.], Pakwendan [g. I.] romps-en un citorceati avec tes dents;
Paken [g. a.], Pakwenan [g. I.] romps-ett un morceau avec k umiit;
Pakwejv [g. a.1, Pakwejan [g. I.] coupes-en un morcea;t avec un couteau I...]
Pakwejige, couper mi morceau avec ni; coitteau;
Pakwejigan, ...ak, paiit [...J
«Morceau. Il y en a un morceau détaché, pàkwecka ; pàkwenocka» (Lemoine,
entrée «morceau»)
Kena ki pakweckana o-ctiwan. Sa tête est tout en morceaux. (KINONCE, V. 36)
O kikinohamikôn ke totak kitci [...j ocititc mitcirninan, tana, enenimatcin tako
mitikon, ako, sâtî anotc ikotc ko pakwecikan ka ici wisinik. It se fait enseigner
qltoi faire pottr préparer ta nourriture, là sur place, de sorte qu’il coitçoit des
arbres, du tremble, totites sortes de choses en tant que du ça ce qtt’iÏ
mange. (AMIK 13-16)
PAN—, échappé de...;
Ni pauma, il mit ‘échappe de k utain;
Ni panoma, il mn’éclrnppe de dessus mou dos;
Ni panamba, il mn’éc]tappe de ki vite;
Ni panitawa,je ize l’entends plits;
Minotc, atisokenaniwan. Panitam. De nouveau, on raconte des histoires. Cela liii
échappe des oreilles (Il ne parvient pas à entendre). (KINONCE, V. 44)
Ni panowe, te mot iite mmmiique, je manque d’expression
Ni panaganama, je le nmnqzte, II esquive le coup de fusil que je lui destinais
Cuoq ajoute cette note: Contraction de PAKWANA PINECENJIC, l’oiseau incertain qui va au hasard.
Cuoq ajoute cette note : Littéralement : ce qui se coupe avec te couteau, ce dont on coupe des
morceaux. Quand les Algonquins virent pour la première fois les gros pains des hommes venus d’Europe,
ce qui les frappa surtout, ce fut de les voir en couper des morceaux de-là le nom pakwejigan, qu’ils
donnèrent à ce nouveaau comestible qui était comme une merveille à leurs yeux.
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Panonakïse, iitaitquer k bateau, où l’on voulait s’embarquer;
Panosim, chien marin, lift, un quasi-citien, un chien manqué;
Panabe, sorte de triton de la mytitologie algonquine, litt. un quasi homme69.
PANIMA, d’abord, avant que..., tant que.., jusqu’à ce que...; mot indiquant qu’un
événement quelconque s’est réalisé ou est en train de s’accomplir avant qu’un
autre ne commence:
«Panima
- (adv.) - at such time; when; then, etc.
«Panima apich
- when the times cornes; only then; at that times, etc.» (McGregor
1987:315)
«Avant, Pas avant, panima,
— de manger ii prie, panima aiamiatc mi i wisinitc
f...]» (Lemoine 1911, entrée «avant»)
Kinec ki kasotam panima peki enâkoconik. Longtemps il se cacha, jusqu’à ce
qi ce soit tin peu te soir. [jusqu’à ce que le soir commence à tomberj(AYACAWE, V. 47) [il demeura caché taitt qite le soir neJïtt pas venu, tant que
le jour duraitJ
Panima wipatc kicik rnatca ent-anokitc, manise. Avant de partir de bonne heure
trapper, il coupe son bois. (LES INVASIONS 1, V. $8-$9)
PAPA—, (PAPAM— devant une voy.) ça et là, de côté et d’autre;
Papatanîs,i, changer souvent de domicile, demeurer tantôt ici, tantôt là;
Papapïndike, entrer ça et là, aller de maison en maison;
Papamose, aller et venir, se promener;
Papamac,i, se promener à ta voile r..]
«Mic ici kitci mine papamosehan. Voilà dès lors que je une promènerai à pied
sereinement.» (MIKISI 1, V. 132)
Papamadjim,o, rapporter tes nouvelles de droite et de gattche [...j
Papamatise, nomadiser, vivre ici et là:
[-..Ï wasak, ki pmatise, au loin il a vécu ici et là. (TCAKAPEC 1, V. 30)
«pabàmose (y. int.)- to walk or stroli; to travel afoot
«pabàmibatÔ (y. int.)
- idem (running)» (McGregor 1987: 300):
Cuoq ajoute cette note Ceux qui prétendent l’avoir vu le représentent comme moitiéhommc et moitié
poisson [.1
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Ki kimotikopan apinotcican ka ako papamipatonitcin70. Il ravit
Ï ‘enfant qui courait ici e! là continuellement. (L ‘ours et l’enfant, V. 1-2)
Tepwe, oïti, ockine, icpimik ici motakwe. Piskanese, oïti, comic. Pamipato. C’est
vrai, liii, te jeune ho,n,ne, de haut, ii tire [il décoche taie flècite]. il s’enflamme
alors, te vieux. Il court partout. (AYACAWE, V. 66)
PÂPINAN, PAP,I rire (verbe imparisyllabique: se conjugue papinan à la 1ère
pers. de l’ind. et papiàla 3ème pers.)
Papih [BapinJ ,fais-k rire, ris avec 1m, fais lui un sourire bienveitkuit7’ [...]
Papi nowe, parler pour rire, plaisanter [...J
«Anin wetî tci ki papihek?>, «Qu’est-ce qui vous fait tant rfr là?»
(TCAKAPEC 1 V. 87)
PAS—, (onomatopée);
Pasingwev, frappe-te au visage;
Pasanowev, frappe-te stir lit joue [...]
Papasinindjihotïs,o, frapper daits ses maiizs[..]
«Papawehige -(y. int.) - 10 shake or beat, as a carpet, to remove dits! /..,]
«pàpàwehige - (y. int.) to knock or rap, as on a door [...J» (Mc Gregor s.d. : 316)
Papase, (onomatopée et réduplicatif de j+p, + —se ,.xoiseau»), l’oiseau qui fait
«pa-pa», c’est-à-dire le pic-bois (il s’agit précisément du Pic cltevelt’ [ang.
Hait-v Woodpecker, Dendrocopos villosus (Linnaeus)], oiseau qui, dit-on,
annonce la mort d’un parent proche quand il se présente à la fenêtre ou à la porte
de la maison, réputation qu’il se partage avec les colibris).
Mîc cci kitcî icin-ocahikenitcin mie eci papamowatc, mi, ikwesisik, Voici que
pour l’épouvanter, elles donneni des coups (sur la glace ou sur la cabane dit
castor) [...] (TCAKAPEC 1 V. 40-4 1)
PAS,O, PATE, être sec, séché, désseché, épaissi ta long);
Nî paswa monz, jefais sécher une peau d’orignal;
pasotis.o, se sécher auprès dufru (sans ôter ses vêtements);
pasonas,o, faire sécher ses vêtements, (pour les reprendre ensuite);
Pasimine, faire sécher dit grain, des graines de fruits;
pasîminan, raisiits secs;
Pasamae,e,faire sécher de ta viande.
° On prononce généralement PAN1PATO, ce mot étant souvent employé pour désigner les gens en état de
désoeuvrement qui vont ici et là.
[On demande ainsi souvent aux gens de sourire, lorsqu’ils posent devant un appareil photographique.
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[...J kitci psik ot-acikanan, anotc ikotc, kekon ka icihotc kitci pâsik. [...] de telle
sorte gît ‘il Jit sécher ses bas, n ‘importe qltoi dont ii se vêt cjti ‘il fait sécher.
(KINONCE, V. 50-51)
PATE [g. inanimé], PAS,O [g. animé], être sec, séché, desséché, épaissi,
(a long) Pasan[ g. inanimé], Pasv [g. animé],fais le sécher;
Ni paswa monz, je fais sécher tctte peau d’orignal;
Pasotis,o, se sécher auprès ditfa (sans ôter ses vêtements)
Pasonas,o, faire sécher ses vêtements, (pour les rprendre ensuite) [...J
Pasiminan, raisins secs;
Pasama,e, faire sécher de la viande.
Tci patesikonà tcipitakositon, Il appuie tout autour de gros inorceaitx de bois
sec. (MIKISI 1, V. 46)
— PATO, courir (voir PAPA— et PIM—).
«Courir. —alter avec vilesse, pato (en coinp.); -pahiwe (id.) (en fuyant);
pimipato; pimipahiwe. —à, vers, apato (avec le Ioc.) [...1 (Lemoine 1911, entrée
«courir»)
Acaie, otikon o-kwisisan: «makwa mitekak apaton !». Déjà, il se fait dire par
son fils : «Cours vers la graisse d’ours !» (AYACAWE, V. 67-6$)
PAWATIK, PAWIIIK, saut, rapide;
Monîapawitik, Satut de Mouttréat;
Pawatïng, au Sauili Ste Marie, (nom de lieu) [...]
O ki otitam i pawatikak. Il arriva ait rapide. (KINONCE, V. 105-106)
PECIK, PEJIK, un;
Pejik,o, Pejikwan [PejigonJ, être un, n’être qu’un;
Mi pejikwan, c’est lii mênw chose, c’est tottt un
Mi pecikwan ka pi-eciwepak weckatc [.J, C’est ta même chose gîte se qiti se
passait autirefois, [c’est ainsi que cela se passait] [...]
(TCAKAPEC 1, V 75)
Acae kekat otitamon pççik sakahikan kitci otitak. Déjà, il est sur le point
d’arriver : encore un lac et il sera rendu. (KINONCE, V. $5-86)
Pejekwenim, Pejikwenindan, ne peitse qu’à lui, pense tuutiqtteiiteutt à
lui;
Pejikokam, être settt dans tut caitot [..]
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Kawin e otci pecikisin nitcanisik. Je jai p/ aucun enfant. (LES
INVASIONS 1, V. $3)
PECOTC, près;
Papecotc, aux alentours;
Pecodjih, approche-toi de lui;
Pecodjihitik, approchez-vous l’uit de Vautre;
Ni pecidjîton kitci posiân, k jour de mon départ approche;
Ni pecwenima nind okimamînan,je crois qtce votre chefn’est pas 1Dm.
Minotc, sikotc, pecotc, tana ica[.
.. J De nouveau, ceci étant, p, endroit, ii va [=
Peit à peut, il se rapproche ?j [...j (MIKISI 1, V. 120)
PÎ, (j long) particule qui sert à exprimer notre verbe venir;
Pi wisini, il vient itituzger;
Pi mikaki, il vient se battre;
Pi sakaswe, il vientfumer [..]
Pit-adjimo, il apporte des nottvetles;
Pit-aban, te jour vient, il commence à faire jour;
pit-animat, te veitt vient, voilà le vent qui vient [...]
Pit-akimose, venir en raquettes;
Pit-atem,o, venir en pleurant f...]
Pitci-pato, venir à la course;
Tepwe, pitcipatowan, moson. C’est vrai, il vient cii coicrani, l’orignal.
(KINONCE, V. $7) (verbe obviatif)
Pitci-se, veitir au vo!, (oiseau)
Pitci-djiwan, lii rivière cottle par ici;
Pitcim-ose, venir à pied t...]
Pitcim-icka, venir en caitot.
Kek pitc, Anicinapen o Id pÎ-waman kona. À ta fin, ii vit, chemin faisant, tics
gens de son ethitie. (MIKISI 1, y. 109) (implicitement, il faut que le sujet du
72Cuoq ajoute cette note : «C’est ainsi que les Algonquins ont nommé le cheval parce qu’il n’a pas la corne
du pied fendue, comme les autres grands animaux qui habitent les forêts. Cf. les mots latins soupes,
solidipes, d’où les naturalistes ont formé le nom scientifique des solipèdes , c’est-à-dire des pachydennes à
un seul sabot par chaque pied.»
clxxxix
verbe fasse son chemin en direction du lieu où se trouvent le
narrateur et l’auditeur.)
«Pîcan sa panima nokonison. Viens donc d’abord chercher te gibier». (MIIUSI 1,
V. 101) (PÎ +ICA [«allcr»Ï à l’impératif)
— PI, seconde moitié de la racine NIPI [qui] se rend de diverses manières
selon les mots qui lui sont conjoints:
Miwipi, être c!rnssé par l’eau;
Animocing ijipi, boire à lit manière des chieizs [...j
Mi kokipjniwatc, Voici qu’ils se font plonger dans t’eait ï...] (MIKISI V. 2$)
—PIC, —PITON, —PIS,O, —PITE, —BIJ, —BITON, —BIS,O, —BITE,
terminaisons verbales qui indiquent que l’action du verbe se fait au moyen
d’un lien:
Takobiton, lie-k (cela);
Takobîz, II est emmailloté f..]
Wewenînt takobite, c’est lié, attaché comme il faut.
«L’adformante -bij. à l’inanimé, biton, au déponent, -bis,o et -bite, «exprime [...]
l’idée de lien en général, mais on l’emploie quelquefois «au figuré:
«Wikobij, fais-le venir, tâche de l’emmener:
«Ka na wi ijasinaban, ningi wikobinik, je ne voulais pas y aller, il m’a
«entraîné.» (Cuoq 1892: 93 § 255)
«Attacher [...J avoir telle partie clii corps attachée tout autottr, sizo... bis-izo (en
colnp. avec le Snbst.) Avoir le bras attaché tout autour, sizonikebis-izo [...J Être
attaché autour de tête, avoir ta tête ceinte, sisokwebis-izo [... » [Lernorne, 1911
«entrée «attacher»1
Ki sakekatepiso. Il est attaché par le bout de la jambe (de la cheville)
(KINONCE, V. 109)
PICICIK, seul, seulement, rien que, rien avec, rien dedans, tout pur, tout
sec, vide
Picick nasema, dit tabac tout pur (sans y rien mêler);
Picïcîk pakwejigan, rieii que dtt pain , dit pain sec;
Picickwagami ickotewabo, c’est du rhunt pur [...J
Pîcicikonak mijake, il arrive it’ayant que soit canot (sur lequel il
arrive);
Picicik pimose, il titarche saits rien (il n’a que son corps) [...J
cxc
A l’entrée «rien», on trouve dans le dictionnaire de Lemoine (1911), les
illustrations suivantes
Dieu afait la terre de rien, picicik o ki kijenïndan Kije manito àki [...]
Sans rien, à l’état naturel , picicik F...]
Etasi picik ki sakan..., A chaque fois, tu sors pottr rien (sans motif valable)(
TCAKAPEC 1, V. 66)
PICIW, ...AK, loup-cervier, lynx du Canada (Lynx canactensis) et lynx roux (Lynx
rufiis). On emploie aussi ce terme (sans diminutif ou modalité quelconque) pour
désigner le chat domestique.
Piciwaian, peau de loup-cervier;
Micïpici pour micipiciw, graitd lDtcp cervier 73(ou, pour traduire autrement,
«grand félidé»).
PIH, O, attendre, être en attente, dans l’expectative:
Pïh [g.a.], Piton [g.i.], attends-Je, attends qu’il vienne:
Ni piha,je t’attends,je désire qu’il vieillie;
Païndipan, celui qui était attendu, k Messie;
Pij [g.a.1, Piton [g.i.J, apporte-te;
Ni pilla pakwejigan, j’apporte du pain;
Ni piton conia,j’apporte de l’argent!...]
Pïtînamawicîn pakwejigan, ciwitagan, pinegan,fais-itzoi passer k pain, le sel,
le vinaigre.
Kek o kwenipiton kitci waseianik, À la fin, elle renonce à attendre que la
lumière vienne (Tcakapec y. 9)
PIKIWE, revenir chez soi. Voir IUWE.
PÎKO—, (i long) déchïré, brisé, cassé : (Voir POKO—)
Pikos,o [g. animél, Pikote [g. inanimé], se briser, crever par ta chaleur;
Pikokonaie, avoir les habits déchirés;
Pikotase, avoir tes mitasses déchirées, les bas troués;
[...] anic tana i pîkoneckanik74 [...] cependant, ii)’ a un troll [dans les peaux].
(MIIUSI 1, V. 71)
Cuoq ajoute cette note Le lion, le tigre, le léopard, la panthère, l’once, le jaguar et le cougouar sont
tous compris sous te nom générique de MICIPICI.
Le monème dépendant —NECKA est mentionné deux fois par Lemoine (1911) à l’entrée «trou» (avec
la mention «fait en perçant»).
cxci
Pikwav, mets-te en pièces;
«Kasin pikockicicken f...] Ne me mets pas en pièces f...]»
(TCAKAPEC 1 V. 102)
«Kasin pîkocacakwamiciken, Ne me mets pas en pièces ni ne me mâche [...]>
(TCAKAPEC Y V. 132)
Ka pîkockasin nac. Ça ne casse pas jusqu’à présent [la corde tient bon]
(KINONCE, V. 111)
Pikwahan, roiitps-te;
Pikokiwanecin, se casser k itez en tombant [...]
Kena Id pakweckana o-ctiwan. Ki pikoctikwanecin, aya, Kinonce.Sa Fête est tout
eu morceaux. Il s’est fracassé la tête en tomnba,zÎ, liii, Brocitet. (KINONCE, V.
36)
Pïkobij, déchire-k avec tes mitains
Pikwam, Pikwa(n)dan, [mj, déchire-te, casse-te avec tes dents [croquer];
«Mi ok oniwan ka anonatcin. «Nanta pikwam», o-tinan, -C’est celle-là [la
musaraigne] qu’il a employée t «Va le rompre avec tes dents, » liii dit—il.
(TCAKAPEC 1, V. 20-21)
[...} ke pîkwetananan, [...Jnous croquerons. (TCAKAPEC 1, V. 65))
Pikobiton, déchire-le avec les mnaimts (avec effort)
Pikokanam, Pïkokandandan, casse-k emifruppamut dessus
Pokocin, Pikosin, se briser, se roittpre emt tombant
Nekwapikage ot eckan acitc kona o-pomiwanan e pakitepikocimikotcin, Mikisin.
Il se défend avec son pic à glace et aussi, peut-être, avec son sac à dos, à citaque
fois qu’il est heurté par la citute que lui inflige l’aigle. (MIKISI 1, V. 23-24)
Pikocka, être cassé (au propre et au figuré)
Irna, Val-d’Or, ki anoki mamawi Cimo, win ot-aki, ni-tata, Val-d’Or, ka ki
pikockatenik. Là, à Val-d’or, il a trappé avec Simnon, [sur] son terrain, mon père,
à Val-d’Or, en ces lieux détruits. (LES INVASIONS, V. 146-147)
Ni(n)gi pikockan ni(n)d opwagan, j’ai cassé ittoiz catitmnet f...]
cxcii
PIKO—, (j bref), bosstt, en saillie;
Pikodjane, avoir te nez aquitin;
Pikos,i [ou] pikwa, être bosstz [...J
Pïkokonagic, î, avoir tut gros ventre [..]
Pikweakwat, batte, pelote poztr kjeu de crosse;
Pikwakwatopakamagan, casse-tête75
(voir PIKWATIN plus bas qui provient de ce monème)
[... ]o kitici pikotci-w-akikom [...], son gros chaudron veittru t...]
(TCAKAPEC 1, V. 98)
Pikwak, matras, espèce de flèche de bois, vulgairement appelée
matelas [pour matrasJ.76
PIKWAK, ON, (<arrow made of wood only»), (Baraga 1992 [1880] : 355 bis)
Ce terme désigne donc des flèches différentes de celles qui sont munies d’une
pointe de pierre ou de métal, appelées assawân (voir ibidem 17 et Lemoine
1911, entrée «flèche»). Voir aussi ANWI.
Pikwakokan, l’os du inafras, [..]gros bottt d’uneflèche;
Pïkwakwatopakamagan, casse-tête [..J
PIKWA, Cf. Piko avec ï long;
Pikwaige, percer la glace (terme de chasse);
Pikwagain, trou dans la glace pour preitdre k castor [..]
PIM—, (I bref), ne sert le plus souvent que comme appui à certains verbes
qui ne pourraient subsister à l’état isolé
Pimose, niarcher;
Pimise, voler;
Kincc, o pimisenîkôn, Longtemps il est en t’o! [verbe passif] (MIKISI 1, V. 19-
20)
Pïmipato, courir;
«C’est une arme de bois fort dur, longue d’environ deux pieds, de la grosseur d’un bâton un peu recotirbé
par le bout, et ce bout est tenruné par une bosse de la grosseur d’une balle à jouer.» (fhavenet, cité par
(uoq)
‘ Le Petit Robert définit le terme matras ainsi «n. m. —fin XVi’; materas fin Xffl’; probabi. dut lat.
ntatara «javeline», d’o. gaul. ARCHEOL. Gros trait d’arbalète terminé par une tête cylindrique ou
quadrangulaire.» Et Cuoq ajoute cette note , en citant Thavenet : C’est un petit bâton long d’environ 2t)
pouces qui a une coche à un bout et une bosse à l’autre. C’est par cette bosse que le matras dfJère de la




«marcher sitr la glace, pjmatakak-o [...] (Lernoine 1911, à l’entrée «marcher»)
Koni scsinon wasak kitci titipirnatakakopanen. Ii it’y avait pas toiti à faire pour
contourner en marcitant sur la glace (MIIUSI 1, V. 9) (voir la note dans le texte
sur l’emploi de l’imparfait).
Pimac,i, aller à la voile;
Pimipaik,o, chevaucher;




«Ka, km, ki ka pim-animikôsi, Toi, ils ne pgeront pas le faire mal». (AMIK, V.
31)
PIM— (I long), de côté, de travers, obliquement;
Pimâbi, regarder de travers, loucher, bigler;
Pimin [g. aniinéJ, Piminan [g. ittanimé] tords-le;
Pimibigan [g. animé], Pimibigïnan, tords-k pour en faire sortir de l’eau;
Pimiskon Ig. animéJ, Pimiskonan [g. iimniméJ, entotilk-k, tresse-te [...]
Pimanakwan, corde [..]
Piminikebij, tords-ltd k bras, te cou [...]
Pimindji, pimïsite, pimikwaiawe, pimiton, avoir la inaiit. te pied, k cotc, la
bouche de travers;
Piminikan, vrille.
PIMV [avec complément animél, PIMOTAN [avec complément inanimél,
décoche-lui un flèche;
Ce syntagme se rencontre souvent sans la préfomiante PÎ— «mâdagâko, il marche sur la glace»
(Dumont et Dumont 1985 84) et parfois sous la forme PITATEKAKO duquel est soustraite la notion dc
«marcher» en signifiant venir, passer sur la glace. (V. KJNOCE)Y. 93)
Cuoq ajoute cette note importante sur le sens de «passer» que PDI— ajoute très souvent aux monèmes
qu’il affixe Les verbes —OSE, —PATO &c... sont des verbes incomplets qui ont besoin pour être
conjugués de [‘appui d’une préformante, et, pour l’ordinaire. PIM— n’ajoute rien à leur signification.
Ainsi PEMOSEDMK sont les piétons, les fantassins F...] pemipatodjik, les coureurs, tous ceux qui courent
&c...
J’ai dit pour l’ordinaire, car si cette préformante vient se placer devant un t’. complet, comme
NLKA\I,O, chanter, oti devant un y. complété au moyen d’une autre préformante ou de tout autre mot,
comme AKIMOSE, aller en raquettes, amadjiwe, monter ta côte, dam tous les cas, Pilvi servira à
exprimer notre verbe français passer Piminikamo, il passe en chantant piniakimose, il passe en
raquettes, pimamamdjiwe, ii passe par ta montagne, il passe en gravissant la montagne.
cxciv
Pimodjike = pimotakwe, tirer de l’arc;
Tci sisitapikan kotc e wakipinatcin kitci pimotcin, Il tend fortement la corde
alors qu’il courbe [l’arc] pour tirer. (TCAKAPEC 1, V. 156)
Il y a parfois suppression de la première syllabe (PI-):
Tepwe, oïti, ockine, icpimik ici motakwe. C’est vrai, lui, le jeune homme, de
Itou, il tire [il décoche une flèche]. (AYACAWE, V. 66)
Pimwagan...ak, qui a été blessé d’une flèche (par extension d’un coup de
feu);
Pimwasin, lancer ttne pierre [..J
Pimwatîke, lancer ttn bois [...]
Ni pimwangaha,je lui jette du sable;
Ni pimwadjickiwaha,je lui jette de la boue;
Pirnwackwadjiginawi, on l’a ensorcelé, on ltti ajeté un sort [...]
[PIMWA- = MO-IJe ferais l’hypothèse que P1MWACKWADJIGE est formé de
PIMV (te
V se transformant en ‘W’), de —CK— («choc, heurt, atteinte, pression») et
de—DJIGE qui entre dans la formation de mots impliquant une action faite à
distance (longue-vue, tirer à la mire, etc.). En effet, un maléfice
est, sur le modèle de la flèche que l’on lance, une puissance de «choc», une force
que l’on projette sur autrui pour lui nuire, le blesser ou te tuer.
Mais, de façon très curieuse, au Grand-Lac-Victoria, le radical PIM— n’est pas
prononcé dans les syntagmes exprimant l’action à distance par des moyens
«surnaturels».
Kek {...J, wenâkocik, mic aje mwackwanakenitc, Finalement [...], voici qu’il se
fut ensorceler (TCAKAPEC 1, V. 55)
O ki mwackwatcike. il a lancé des inatefices (TCAKAPEC 1, V. 73)
PIN— (j bref), CF. PAN—;
Pinabite, perdre ses deitts;
Pinanikwe, perdre ses cheveux;
Pînawe = Pinawecka, mtcer;
Piniwine, perdre son bois, ses contes (cerf, élan);
Pinawan, le brouillard, la rosée tombe;
Pinakwi, tes feicilles to,,tbent, la chûte des feuilles;
Ni pinakwewa, je te peigne;
cxcv
Pïnakwân, peigne79
Pinakicka, lix peau s’enlève, tombe [...]
Pinaw akik, dépose la clrnitdière, ôte-là de dessus le feu;
pinawige, brosser, faire tomber la poussière [...]
Pinis,o, mettre bas (en parlant des femelles d’animaux))
Pinakikoj waam wabimin, pète cette pomme [...]
Pinakonige = pinakwaige, abattre la voile;
Manadj pînaenjeÏgen, prends garde de laisser tomber des charbons [...]
«Pinahan - (y. tran.) to take down s.t. wich is hung or suspended;
«pinahige (y. int.) idem; esp. removing laundry from a clothes-line; <also, to
break a beaver dam». (McGregor 1987: 344)
Minotc, o-nikonan, oiti, ka ic-akotonitcin, win, ot-acikan, mi iena ka
pinakakwak, win, ii, ot-acikan. Là où son gendre, lui, a suspendu ses bas, lui,
voici qu’il tes met à bas avec un bâton, ses bas. (KINONCE, V. 61-62)
PINAS,I = PINACKA, être coureur, courailler. Se dit des personnes qui ne font
qu’aller et venir, qui sont toujours par voie et par chemîn, qui ne peuvent
rester à la maison.
Pinaiatis,i, courir les uwisoits, voisiner;
Pinaienindam, passer rapidement d’une pensée à une autre.
On peut aussi donner au tenue PINAS,i, les sens de s’agiter, s’exciter:
O kitci kicikaman [...j apinotcic ka kitci pinasitc. 111e regarde très fixement ï...],
l’enfant qui s’excite beaucoup. (MIKISI 1, V. 96-97)
PINDAKATEWAN, gibeière, corne à poudre, Lemoinc)
PINISK—, enrouler ou dévider (détordre, détortiller), du fil, de la corde;
être enroulé quand il s’agit d’herbes, de cheveux, etc (avec la désinence
—WI ou —OWI);
«PiniskobidÔn - (y. tra.) - to unroil or unwind s.t., as bali of yarn; to «unravel
s. t.
«piniskonà-n- (y. tra.) - idem
«pinikonige - (y. int.) - idem
‘ Cuoq ajoute cette note Pinakwan signifie littéralement t abat-poux : on distingue le gros peigne, le
démêloir, packabite-pinakwan et le peigne fin, sakwabite-pinakwan, celui qui mérite à proprement parler,
le nom de pinakwan, de pawaikonian. On nomine aussi pinakwan, le rateau, et même la herse, mais ce
n’est que par catachrèse.
cxcvi
«piniskwemaginàn - (y. tra.) - to unroil paper or birch-bark.»
(McGregor 1987: 348)
Mi ekwak fî, makâtewkin, anarnintim atekin. Wepitipe-apote-sin ima, asinikak.
Piniskapikowi. C’est grand comme ça, c’est noir ; ils sont dans l’eau. C’est tiré
[ballotté] par te coitraitt, à ras du fond, là, parmi tes roches. C’est enroulé aux
pierres. (KINONCE, V. 116-117)
PIPAK,I, crier pour appeller quelqu’un de loin, appeler à haute voix;
Pipakim [g. animé], pipakindan tabsolu], appelle-le, proclame-te, publie-le;
Pitpakatawe, vendre à t’eitcaiz, aux enchères;
Pipakice, tes oreilles lui tinteitt;
Pipakotam, faire le en de mort, crier qu’on a tué des ennemis, qu’on a enlevé
des chevelures.
Tci pipakake: «Ni-tcan ! Potan !» Il crie très fort : «Mon geitdre !fais du feu /»
(KINONCE, V. 93)
PIPITCI, merle d’Amérique (ang : robin; Tzurdtts ntigratorius) (d’après
McGregor /985: 347 et Dumont et dumont 1985: 22)
Minotc, kotik otcotcoman, pipitci. De uzouveatt, fcomme] aittre mère, [il choisit]
le merle. (Ayacawe, V. 72)
PIPÔN, hiver, an, année [...]
Pinonici, Itiverizer, passer t’Itiver [...J
Anin endasopiponesitc, quel âge a-t-il?
«Pitcipipon kizis, la bine de l’arrivée de l’hiver, décembre» (Cuoq 1893 [Anotc
kekon] :140)
Nikotin, e pitci-piponik, o ki notanâpikikôn, Une fois, à l’arrivée de Phiver [en
décembre], ii entendit bntire de la pierre. (TCAKAPEC 1, V. 31)
Nîso pipôn ki menti e ki nisatein mikisin. [C’est durant les] trois ans qu’il fit
absent qit’il tua l’aigle. (MIKISI 1, V. 129-130)
PIS—, (i long);
Pisikaw (g. animé), Pisikan (g. inanimé) prends-k, (un vêtemeizi, mets-k sur
toi;
Ni pisikawak ni mindjikawanak,je iitets nies gaitts;
Ni miikan ni kapotowaianak,je mets iitomt capot;
Pisikoj (g. animé) pisïkonan (g. inanimé), lmbitle-k;
Pïsikonatis,o, s’habiller soi-même;
cxcvii
pisikagan, habits, habillement, linge de corps [...]
Pisikonaie et mieux pitckonaie, preitdre ses vêtements, se revêtir
VOIR PIT—,
Mikotci
— apin— ka ici matcatc cacakinisite. Ka kekon pisikasin
tepakositiwetc. Voici alors — c’est terminé — qu’il partit nu-pieds. Ifjiporte
rien, tant que ses pieds peuvent t’endurer. (KINONCE, V. 78-79)
—PIS,O, à l’inuit. —PITE, se transporter avec vitesse sur l’eau, dans les
airs, fendre t’air, fendre tes ondes;
Pimipizo pînecenjic, kijîpizo, nokipïzo, madjipizo, pakamipizo, l’oiseau
passe att vo!, son vol est rapide, il arrête soit vo!, il part au vo!, il arrive au vo!;
Pimîpite ickote-tciman, kijïpite, nokipite, madjipite, pakamipite, te [bateau
à] vapeur passe, il vu vite, il s ‘arrête, il part, il arrive.
«Ka na ki wapatasin kitci sakanokwik etî, kitci pitenik ?», ikito. «Ne vois-tu pas
sortir un nuage, qu’il en vient un rapidement ?», dit-ii. (Ayacawe, V. 9—10)
PISAK—, d’une grande contenance;
Pisagos,i [g. animé], Pisagwen [g. inanimé], pouvoir contenir beaucoup;
Agasabaminagodi akik, enowek pisagosi, elle paraît petite cette chaudière, et
pottrtaitt elle est d’ucize grande contenance;
Ka pÎsagwanison onagan, ce vase ite peutpas contenir beattcoutp [...1
Mi e pisakwanokwen, ka -c-ocitotc, Ça petit contenir grandement, ce qu’il
fiibrique ainsi. (MIKISI 1, V. 66)
PISKANE, il flambe, il y a feu et flamme, c’est allumé, embrasé 80;
Piskanese, s’atluiizer;
Piskanesadjïgan, alluiiwtte;
Piskanenindau, allume-là, (la chandelle)
Piskaneiasïn, k vent excite laflamine.
Piskanese pitikamik. Le Je u est pris à Ï’intérieur.( MIKISI 1, V. 55)
«Ni ki wecipapitarn au : mitikwapi, ikito, piskanese, ni-t-icinan.» «J’ai rêvé d’un
chose : tut arc qui s’embrase m’apparaît.» (AYACAWE, V. 6 1-62)
Pli, BIT, dent:
Cuoq ajoute cette note Plusieurs chefs algonquins ont porté successivement le nom de PISKANE, et




Ni pitak, à ma dent,
Ni pitan, mes dents;
Antapite, cÏtattger de de,tts,
Pinapite, perdre ses dents;
Kitapitan, grosses dents, ,notaires;
Nawabitan, dents du milieu, canines.
MI [...] Kotc ka ickwasowan icinakosinitcin wi-pitan apikocic, C’est f...] comme
si elles étaient brûlées qu’elles paraissent, ses dents, à ta mtcsaraigne.
(TCAKAPEC 1, V. 23-24)
Maia kotc anicinapen ot icinawan pi-niciwa pitan eta f pitcirnosenitcin, Il lui
apparaît droit comme un être httinain venant avec deux dents seulement qui
s’approche en marchant. (AMIK, V. 4-5)
PIT—, PIT— avec ï tong, a deux sens bien différents selon qu’il vient de PI ou
de PIS—. S’il vient de PIS—, il se met devant un nom de vêtement changé
en verbe pour exprimer qu’on prend ce vêtement. Il s’allonge quelque fois
en PITC—, en PITCI—.
«pjjçjgizine», il met ses chaussures» (Dumont et Dumont 1985 96) [= il s’est
chaussé les pieds] («— GIZINE» vient probabi. de MAKISIN avec l’aphérèse,
«mocassin»)
Mi ka-ci pitcikisinitc. C’est alors qu’il s’est chaussé. (KINONCE, V. 72)
PIT—, dérivé de PI, (I long), par ici, huc;
Pïtabose, apporter un échaittitton de sa chasse f...]
Pitanoki, apporter k produit de sa chasse;
Pîtadjim,o, venir raconter des nouvelles.
<Eh ! Ati ka etinek waw? — Oh ! tataminan. «Eh ! Ati ka etinek waw ? — Oh
tataminan o ki pîton.» «D’où tenez-vous cet oettf ? — Oh, notre père £t
apporté.» (KINONCE, V. 19)
APPORTER [...] il est apporté, pidjiganiwi sujet anirné.; —jikâte. s. ïnaitùné
(Lemoine 1911)
Apitc ka mic-icak ickote-tapan mikina. Kena kekon b pîtcikate. Dans ce temps-
là, arriva le te chemin de ta voiture de feu (le chenuin de fer). Toittes sorte de
choses oitt été apportées. (LES INVASIONS 1, V. 58-59)
cxcix
PIT—, (I bref), par méprise, par mégarde;
Odjï ningi pîtama,j’ai avalé une mouche par mégarde f...J
Pitahowe,frapper par mégarde;
Ningi pitawa ij otaminoiân, je t’ai frappé, atteint, attrapé involontairement,
enjotwnt[...]
Ni pitainam keko, je me trompe en prenant itite chose pour une autre que je
voulais prendre !...]
«Kapan ! 1(1 ka pitahok ikito,» «Débarque! Tu seras frappé par méprise, il liii
dit.» (AYACAWE, V. 18-19)
PITC, PINTC, dans ; Cf PINDIK [PITIK—];
Pintc ail, dedans, en dedans;
Pintc aiamie-mikïwam, dans l’église;
Pintciton, dans la bouche;
Pintcitina, &ms le corps;
Pinsanwan, carquois;
Pindakatewan, poire à poudre [...]
Pindjikosan, sac à médecine, sac de sorcier [...]
[....] kikosan pitcimisatak [...J dans le ventre dit poisson
(TCAKAPEC 1, V. 138)
Emporter dans un sac:
Aiin, anotc ikotc, moson, o ki pipitcisonan. Des choses, n’importe qïtoi, Ïcomme]
de l’orignal, il a emportées. (MIKISI 1 V. 60-6 1)
PITIK PINDIK, à l’intérieur,
Pindïkamik, entre dans la nmison;
Pindike, entrer;
Pindikaj [g.a.J, pindikaton [g.L] introdzds-te,fais le eitfrer [..]
Pindikewate, la c!uaktzr entre [...]
Pindikenise, entrer du bois de cimuffage [..]
Mic {...j eci akitotc [...j eka [...1 manitcocan kitci pi pitiketawatc ki-sipimman
[...] Il fait le gilet pour qtte tes bestioles ne pu issent venir s’introduire daits nos
cours d’eau [...] (TCAKAPEC 1, V. 161-163)
O ki pitikikôn, Ilfiit introduit [dans un Iogisi (MIKISI 1 V. 86)
PITIKO—, bruit des pieds, bruit sourd;
Pitikoka = pitikocim,e, trépigner en dansant, faire un bruit sourd en dansant
lourdement:
cc
Pitikopato, faire du brttit en courant [..]
Matwe pitikose, oit t’enteitd iimrcher.
Mi aa ka inwek, ka pitikowik, C’est cela qui fait du bruit, qiti fait un bruit sourd.
(AYACAWE, V. 17)
PIW—, menu, de pett de valeur;
Piwan, il poudre, il y a de la poudrerie [neige remuée par k vent];
Piwipo, il neige un pett;
Piwandjigan, miette;
Kwekweci sa ka papihikitc ni-piwantcikenanin e matcisototc [...] «C’est dit geai
gris dont nous rions alors qu’il emporte nos miettes (de chairs raclées) 1...]»
(TCAKAPEC 1, V. 94-95)
Piwejïgan, retaille, rogiture de peau de drap f...]
Pîwenindagos,ï, être tut petit persomwge de peu d’importance;
Piwik,i, êtrefluet;
Piwikaise, cottper du bois par petits morceattx;
Piwikaigan, éclats de bois potir attutmer kfett;
Kitci spikak tecikewakopan Anicinapek, wapatamowatc piwikaiganan e
wepapotenik, ka ici-n-ickarnowatc. À la grande rivière où habitaient les Indiens,
ils ont vu des éclats de bois emportés par le courant, iiett où ils on! longé le
cours d’eau.. (LES INVASIONS 1, V. 3-4)
Piwikotagan, copeauxfaits ait moyeu du couteait f...]
Piwipodjigan, scixtre de bois, brin de scie;
Papiwicinimin, muons sommmws en morceaux, à l’état de fragments, disent les
Algonquins en voyant leur race s’éteindre peu-à-peu.
cci
POKO—, cassé, rompu par le milieu;
Pokwam, Pokwandan, casse-te eu deux avec tes [deitts? , illisiblel;
Pokocka, être cassé eu deux et sitr te travers [...]
Ni pokobina opwagan,je casse la pipe eit deux [...Ï
[...] mikotc eci pokonikehatcin, f...] à Pinstant même, ii lui casse un bras (voir
NIK—, bras) (TCAKAPEC 1, V. 49-50)
POKWATINA, montagne,
Pikwatina, il y a une mouttagne, utonticule, élévation du sot (voir
PIKO
—);
«pikwadinàwan (y. int.) -it is mountainous
«amadjiwe (y. int.) -10 climb a mountain
«asinwadj (n. in.) - a rocky mountain [... (McGregor 1987: 332)
[...1 pokwatinakak, sur la montagne [ou à la montagne J TCAKAPEC 1, V. 3$)
PON—, fin, cessation;
Pon akwiwag, quand ta terre cessera d’être, à la fin du monde;
Pon makitaniwang, qtwnd on cessera de se battre, après la guerre;
Pon pimatis,î, pon nese, cesser de vivre, de respÏrer, mourrir;
Poni, laisse-k, laisse-le tranquille, cesse de le tenir, de le toucher, de lui
nuire;
Kek, o ki ponikôn, À ta fin, iifia laissé tranquille. (Mikisi 1, V. 25)
Ponita, cesse d’agir;
Kon kiatc o ki ponitasin. Il n’a pas cessé d’agir. (Kinonce, V. 101)
Nigi poniton ickotewabo, j’ai laissé la boisson de feu;
Ponon,i, être sevré;
Ponwewitam, cesser de se faire entendre.
Atitok ka ici poniwakwen. Je ne sais pas où ils cturaient pu fls araître, LES
INVASIONS, V. 125)
PONIN, PONI, se poser, se percher.
Ponitotaw = ponisenotaw, perche-toi, juche-toi sur lui;
ponÎsas,o, s’arrêter, se uutettre à t’ancre;
Ponisasowîn, autcre.
{.. .1 apita cnitetc, mikotc apitakam, ici otci piwakatese e piponincjn tci miklsLn,
[...] il est à moitié chemin, tout jtlste au milieu, là, lorsque te grand aigle rïiye
pour se poser eu projetant son ombre. (MIKISI V. 12-13)
«Poni ! ot inan. Ka potenikônan [...J». «Assez ! [Laisse-le tranquille !J, dit -il. Il
va uzotis faire du feu [...J» (Mikisi 1, V. 40)
ccii
POS—, profondeur d’un objet concave ; enfoncement dans une chose
quelconque ; couleur foncée, foncièrement, profondément.
Pos,i, se mettre dans quelque chose de creux, s’embarquer, monter en
voiture, et par extension, partir;
Posih, eiizbarqiw-le, reçois-le dans ton canot [Posihan,n dans le dialecte actuel
de Kitcisakik, verbe transitif animé];
«Ka sihin, ke atakônan», ikito. Ki posihan «Je vais t’embarquer, je vais te
transporter sur l’eau», lui-dit-il. Il l’a embarqué. (AYACAWE, V. 10-11) (il
serait plus exact de dire en l’occurence que le serpent a fait monter son passager
sur lui)
Positas,o, embarquer ses effets;
Kave tac atekonopanin mackimote tcimanan. Panima inapakasikok ldtci
positasitc kicik kotc. Puis, ce firent les canots de toile. D’abord, il y avait tes
piancites pour embarquer tes effets, de cèdre alors. (LES INVASIONS, V. 150)
Posinanjaw animoc,fais einbarqiwr te chien, envoie-le dans le canot;
Poskis,i, Posika, être creux, un vase, un vaisseau quelconque.
Posakatewegin, drap d’tt,z ttoirfoiicé;
Posingwam, dormir profondément;
Posandjine, être grièvement blessé, être gravement, sérieusement malade [...J
Posabawe, être mouillé, trempé jusqu’aux os,
Posase, péitétrer s ‘imbiber.
POTAJ, POTAN, souffle-le, souffle sur lui;
Potadjike, souffler [...)
Potadjïckotawan, soufflet deforge, de cuisine;
Potacka, être enflé, avoir le corps enflé;
Potadkïcka, avoir le ventre enflé, bouffi, gonflé, plein de vent, d’air;
Potadjiwe, sottffler et siffler en même temps, comme font les
serpents et les oies [...J
Mic tac wapikocîwanan [...] e Qatcin. Voici alors qu’il soufflf sur itne peau
de souris. (TCAKAPEC 1 V. 69)
Oïti, koki, kon eti pakicinisiwan e potanatcin. Lui, ait retour, ii ne tombe pas à
chaque fois que !Brochet] souffle sitr titi. (KINONCE, V. 32-33)
POTAKWE, mettre dans la chaudière ce que l’on veut faîre cuire;
Potakwese, toituber daits la chaudière.
CCIII
Mic eci, oïti, kokomak o ki kapatatonawa anicinape osit. Weti, ki potakwe
nikôtwasî, koni nicâsi. De cela, [l’uneJ en a mis dans la marmite six, peut-êlre
huit. Voici qite tes grands-mères ont fait bouillir du pied luimain. (AYACAWE
V. 27-28)
POTE, POTAWE, faire du feu, allumer le feu;
Potawaj,fais-tw dufeu;
Potawatan,fais-y du feu, (dans cet appartement);
Potawen [Potan, au G.L.V.J,fais dit feu avec (tel combustible);
Potawan, endroit où t’oit fait dit feu (dans la maison), âtre, foyer, cheminée;
Agwatcing potawe, elle attitiite son feu dehors. Voy. AGWATC et la note qui
accompagne ce mot.
«Poni ! ot inan. Ka potenikônan». «Assez ! Laisse-le tranquille !], dit-iÏ.ii va
noïts faire du Jeu.» (Mikisi 1, V. 40)
Nokom, potakewak, Anicinapek. Aujourd’hui, ils font du feu avec, tes indiens.
(AYACAWE, V. 78) (—AKE, qui est incorporé au syntagme verbal, indique
«l’objet dont on se sert», en t’occurence du mélèze).
«Ni-tcan, potan !» «Mon gendre, fais du feu !» (KINONCE, V. 93)
—PV [g. animéJ, —PITAN [g. inanïmél aie-le... au goût;
Anin epwatc ? [g. a.j, Anin epitaman ? [g. L], coinment te trouves-tic ait goût
2
Ni cingipwa [g. a.J Ni cïngipitan [g. i.],je lie te trouve pas boit;
Ni minopwa pakwejïgan,j’aiine te polit, j’ai du goût pour le pain, je trouve te
pain bon, le pain est bon à mon goût;
Ni minopitan wiias, j’aime ta viande;
— Pogosi [g. a.J — Pogwat [g. j.] être... au goût.
Anin epogositc? [g. aJ Anin epogwak? [g. i.] quel goût a-t-it?
Minopogosi pakwejigan, k pain est bon au goût;
Minopogwat wiias, la viande est honite ait goût f...]
cciv
— PWA, t— BWA), particule toujours précédée [ou suiviel de I ou de
TCI
[ou KITCII, et ordinairement suivie de MACI, se traduit en français par
avant que [...J
Ni ka nisa i pwa maci kitci mâniwatc, je vais tuer avant guTils soient trop
itombreux. (TCAKAPEC 1, V. 28)
PWA—, PWANA—, PWAWI— marquent l’impuissance, l’incapacité de
faire l’action du verbe auquel se joignent ces préformantes
Pwawane, être surchargé , ne pouvoir porter son fardeau;
Ni pwama = ni piwanawima,j’ai beau titi parler ,je ne puis le convaincre [...]
O ki pwanakeni kitci nisakenitc, Ilfiui incapable de faire (—Kf--) en sorte
qu’il soit tué. (TCAKAPEC 1, V. 72) (Verbe transitif animé de la 2ème forme)
O ici pwaniton, Ii ne put le faire [Mikisi 1, V. 84)
uSA, (ISA, après une consonne), particule affirmative qui s’emploie le
plus souvent dans la réponse à une question, elle se met immédiatement
après le verbe
Ki nondaw ma ? — Kî nondon isa, M’entendez-vous ? — Oit otti, je vous
enteizds;
Mi sa waam, c’est hie,, lui [...]
Misa, assez, c’est assez.
«Wekonen ka papitowek ?> inakeni. — Kwekweci ka papihikitc [...]» «De
quoi riez-vous, leur demande-t-elle. — C’est du geai gris dont nous rions [...]»
(TCAKAPEC 1, V. 93-95) (Il n’y a pas de terme exact qui puisse traduire ,
mais que des circonvolutions, et, en l’occurence, l’emploi du verbe être).
Ah Tci wasak teteko o ici icisenikôn; e mitci sa mosetc! Ah I Il avait été
etmtiené tellement loin e! voilà qu’il s’en retotirtie à pied ! (MIKISI 1, V. 78)
Kakena o ici ateweïan o-tataman, ivin sa oniwan ka totawatcin, kw’esis. Elle u
tout éîeint [en relation] à son père, c’est à liii qu’elle afait ça, la fille. (KINOCE,
V. 97-98)
«Pican panima nokonison», otikon. «Viens donc d’abord chercher te gibier»,
liii dit—on. (MIKISI 1. V. 101—102)
1. SAK—, SAG—, qui commence à poindre, qui émerge, dont on voit un
bout, qui fait saillie;
ccv
Sagabite, ii lui sort des dents, les dents commencent à lui sortir;
Sagibaka, ksfeuilles commeitcent à pousser t..]
Sagasike, il se lève, il paraît sur l’horizoit (le soleil)
«Ka na ki wapatasin kitci sakanokwik etî, kitci pitek ?>, ikito. Ne vois-tu pas
sortir im nuage, qu’il en vient un rapidement ?, dit-il. (Ayacawe, V. 9—10)
Sasagatina, il y a tut groupe de montagnes dont oit aperçoit les sommets [..]
Sagakwinde, être eit partie dtuts l’eau et eu partie hors de l’eau;
Sagikwen,i, ize nwnfrer que la tète, n’avoir que la tête en dehors;
Tana, kitci mikisi [...j ka otci pisakwenitc wakoket e pakitewanitcinake, Le
grand aigle [...] dès qit’it sort la tête [l’homme] le frappe ait moyen d’une hacÏte.
(MIIUSI 1, V. 57-58)
Sagikwekom, étant dans l’eau, it ‘avoir que la tête en dehors;
Niciwapokwak akac enta-wapatamowâtc o-wacià e sakikwekomowatc eta. Il
sont deux ainsi entraînés, précisément, qui essaient de retouver leurs huttes alors
qu’ils sortent la tête de l’eau seulement. (AMIK, V. 25)
Sagiwine, les cornes itti potisselit;
Sagikwane, les plttines titi polIssent.
2. SAK—, SAG—, par un bout, légèrement;
Sagin [g. animé], Saginan [g. inanimé], tiens-le légèremeitt avec les doigts;
Saginigan, aitse, poignée, boittoit d’une porte;
Sagabwe, faire rôtir à la broche;
Sagabinikaj pepejîkokackwe, attache le cheval (au bout d’une corde de
manière qu’il ait un peu de liberté) 9...]
Saganoweckaw, mets-lui toit pied sttr le bout de la queue;
Sakabigaoton, attache-k au canot;
Sagakocgama, avoir k bout dit pied blessépar la raquette f...]
Sagakwaigan, ce qui sert à attacher, à fixer, à arrêter, comme clou, épingle,
cheville de fer, ardillon &c...
Ki sakekatepiso. Ii est attaché par le bout de la jambe (de la cheville)
(KINONCE, V. 109)
SAKAHIKAN, —AN, SAKA1GAN, lac.
Sakahikanec, petit lac;
Kitci sakahikanikâk, au Grattd Lac, nom de lieu;
ccvi
O ki inonan minitpwâpikaka sakahikanak, Il l’emmena ailleurs, sur
ime île rocltettse d’un grand tac. (AYACAWE, V. 2)
Acaie keat otitamon pecik sakahikan kitci otitak. Dé/à, il est sur le point
d’arriver encore itn lac et il sera rendu. (KINONCE, V. 85-$6)
SAKAM, SAKAAM, aller dehors, sortir;
«Sortie, action de passer dehors, i sakahamonâniwang» (Lemoine 1911).
Tepwe, pisakaman, En fait, ii (te castor) cippctraît à ta sortie (du couloir de sa
cabane, à la surface de l’eau). (TCAKAPEC Ï, V. 43)
SAKISI, I...J
Sakisipato, courir delwrs, sortir à hi course;
Sakihsi, mets-k deltors,fais-k sortir;
Sakisidiganîwi, sakisidjikate, être mis dehors, être mis à la porte.
SAKIT—, sortir [s’emploie en compositionJ;
Sakitawanitiwak, ils sortent eu bande;
Sakitakwajiwe, sortir de l’eau (en parlant dit castor, du rat-musqtté) [...J
Mie ici papamowatc, mi, ikwesisik, i sakitciwan. Voilà qu’eues donnent des
coups, elles, tes filles, pendant que l’autre [le actant, le castorJ sort..
(ICAKAPEC 1, V. 40-41)
SAKITCI, dehors, en dehors;
Sakitciwebin wabimin, jette cette poututue dehors, elle est pourrie;
Sakitcinajaw animocak,fais sortir tes chieits;
sakitcidjïwan, couler dehors (en parlant d’une rivière), couler hors des
terres, se décharger, avoir son embouchure [...]
Sakitcikapaw,i, être dehors debout.
.e sakitciwan, . . . au itioment où l’autre [le castor] sort [...J
(TCAKAPEC 1, V. 41)
Ka otci ko rnatcipanihotc, o sakitcitapinakaniwî. Du lieu où il tressaille, lies!









Maingan o saseckawa manadjenicà, tttptts dispergit oves, saswe packisigan,
te fusil écarte.
Ki kata saswepitcikomin apitc ke kanawenik mikina. Nous serons dispersés
aussitôt que ta routte sera tracée. (LES INVASIONS 1, V. 76-77)
SINIK— SANAK— difficile, désagréable, fâcheux, incommode, coûteux,
Sanakis,i, [sujet animé] Sanakat tsujet ïnaniméJ, être d(fficik;
Sanakowe, parler une langue dfflcite;
Sanakapine, avoir unefâciteuse maladie;
Sanakenindam ickwakitekoj, il est rêveur, if a des pensées tristes, le bec-
brûlé (espèce d’oiseau).
«Kata kitci sinikan kitci capockemin ki tata kaki weciketc» «Ii sera très difficile
de te frayer un chemin à travers de ce que ton père a fabriqué.» (AYACAWE,
V. 22)
«Orna, ikito, kata kitci sinikan ani kitci rnatisiwatc Anicinapek f...] Ici, ii sera
dorénavant très difficile de vivre pour tes hidiens» (LES INVASIONS 1, V. 71-
72)
SiS—, SIND—, à l’étroit, étroitement, serré, pressé;
Onzam ni sindapimin, itous sommes assis trop à l’étroit, nous sommmes trop
serrés;
Sindaagan, pressoir, presse;
Sindakwaîgan, ce qui serre, pincettes, tenailles, pattes d’écrevisse
Sindapîs,o, serrer sa ceinture, se ceindre fortement;
Sindabigin [g. animé], Sindabiginan [g. inanimé], Serre la corde, serre-te,
bande-k bien serré.
«Attacher [...] Avoir le bras attaché tout autour, sizonikebis-izo. Être attaché de
nouveau, être attaché d’ime nouvelle manière, andabis—izo. Avoir soit vêtement
attaché juste, kipobis-izo. Être attacité atitour de la tête, avoir ta tête ceiitte,
sizokwebis-izo» (Lemoine 1911: entrée «attacher»).
[...1 ki sisokwepiso [...] Akosi. Tewikwe. [...] sa tête est ceinte f...] Ii est malade.
lia tuai à la tête. (KINONCE, V. 41)
5151—, SINZI—, même signification que SIND—; (y. SIS)
Sinzîkotatiwak, ils sontfoulés, ils sont en foule les uns sur les autres;
Ni sinzikawak ni mindjikaonak, mes mitaines mue gênent, sont trop petites;
Ni sinzikan ni makisin, ma chaussure mn ‘est étroite f...]
ccviii
•SIT, pied, pied de derrière des quadrupèdes;
•Sitak, iimnche de Imche, pioche, bêche f...]
•Sitan, doigt du pied, orteil f...]
Mic eci, dfti, kokomak o Id kapatatonawa anicinape osit, Voici que tes grands-
mères ontfait bouillir du pied humain. (AYACAWE V. 27-2$)
SE—, étendu, éployé;
Sekwecin, arbre éteizdu par terre;
Seningwecin, il (l’oiseau) est à terre, les ailes éployées;
Seningose, il marche les ailes éployées;
Senîngopato, il cotirt les ailes éptoyées f...]
Ce monèrne apparaît aussi en position centrale ou finale:
Apin eci [...J akwanisenik ka iji tacikietc, Aussitôt, il recouvre en déptovaitt (une
peau) là où ii habite. (TCAKAPEC 1, V. 70)
SE, être [y avoir];
Minose, être en bon état, aller comme if faut [...]
Anin ajisek ? coitiment cela va-t-il?
Ka minosesinon, ceki ne va pas bien [...J
Koni sesinon wasak kitci titipimatakakopanen. li n’y avait pas loiiz à faire pour
contourner en marchant sur la çÏace. (MIKISI 1, V. 9)
1. —SE, oiseau. Voy. —SI:
Misie, le grand oiseau, coq d’inde [dinde], dindon;
Nabese, oiseau indte;
Nonjese, oiseaufemelle;
Ningotovan, nijowan, 1, 2 itichées de tourtes.
2. —SE, tomber;
Otcingwanise, tomber à genoux, tomber sur ses genoux;
Maninapise, tomber assis, tomber sur son séant;
Ajikidjise, tomber à la renverse.
Nitam ka ena pakicik, ka matwe-akônikisesin [...J La première tais qu’il tomba, il
ne s’enîeuzctit pas tomber dans la neige [..] (MIJUSI 1, V. 69-70)
3. —SE, voler, aller au vol;
Madjïse, s’envoler;
Kiwese, retourner au vol;
Pitcise, veitir en volant;
ccix
Pakamise, arriver au vot;
Pimise, passer att vol.
Ki wecipâpitamokopan tac kitci rnatcisenikôtcin. I! avait rêvé qtt’it se faisait
emporter dans les airs. (MIKISI 1, V. 2)
Mi wetî ka icanitcin, ka ici senikôtcin, C’est là-bas qu’il s’en est ailé, qu’ilJg
eininenéen vol. (MIKISI 1, V. 20-21).
Kitci mino totâke, eninitam, ok aïa, ka ickwa papamisewatc, Il sert très bien,
pense-t-il, une fois terminées leur sorties de vol. (MIKISI 1, V 47-48)
Dans la Graimnaire saulteuse de Dumouchel et Brachet, on donne aussi au
suffixe —SE, le sens de glisser:
«—Sse (voler, glisser) Nanjisse, ça desend en glissant» (Dumouchel et
Brachet 1942 : 145) C’est probablement le même monème dépendant qui
apparaît sous la forme —SI, à la fin du syntagme OJACIS,I, qui signifie «être
glissant» (y. cette entrée)
Tci mane kotc o ki ociton kitci titipisenik, Ii en utilisa plusieurs [peattx
d’orignal] poitr rouler et glisser (pour utiliser un véhicule qui glisse et qui roule
à la fois). (MIKISI 1, V. 65-66)
SEK—, terreur, frayeur; (Cf. GOCI,)
Sekis,i, avoir peur;
Sekili, épouvante-k, fais-lui peur;
Sekettindagosi, être terrible [...]
«Ki sekihicinan», «Tu lue Jais peur» (TCAKAPEC 1, V. 34)
SESIPI, SESAP,...IK, fil, corde;
Sesapins, fil fin;
Kitci sesap, corde, cable.
O ki ociton tapickotc iweti, sesipi [...] Il a monté une corde comme-celle-là f...]
(kinonce, y. 54-55)
SIK— épanchement, effusion en général. Cf. CIK—;
Sikïse, s’épancher, se répaitdre;
Sikisen ni sipingon, mes lariites se répandent;
Sikinan nabob, verse te bouillon f...]
Sikackie, il (te vase) est si plein qu’il déborde [..]
Sikanibon,o, vider l’eau d’un caitot en le reitversant;
Sikikazimo akik, te liquide qui est dans ta chaudière passe par
ccx
dessus bords en bouillant:
Wibatc sikikamite totocnabo, te kilt eittrant eit ébullition se répand
vite[..]
REPANDRE. —verser, sîk— (en comp.) [...J Le liquide se répand), sîkise;
L’eau se répand, sîkipi; Elle se répand en bouillant sîkîla’imizo s.a.,
—mite s.in. [...] Cette matière (liq, sol.,) se répand, sisweckâ; siswêse [..Ï
(Lemoine 1911)
Tepwe ok matcipanihotc tci sîkiwepickawatcin [.1,En fait, lise secotte pottr qtie
le contenu [dut chaudron] se répande [...j (TCAKAPEC 1, V. 116-117)
SIKWAN, temps où l’on fait le sucre, où la sève coule, le petït printemps;
Ka maci sikwansinon, ce n’est pas eitcore le temps des sucres;
Acaie kekat ke sikwang, voila que bieuztôt ce sera k temps des
sucres, le petit printemps, Je commencement du printemps [...J
Sïnzipakwatokaning ni sikwanic,je passe tout te petit printemps à ta sucrerie.
f...] eni-sikwanik kekat, otikon [...J presqu’à la coulée de la sève [au petit
printemps], il se fail dire f...] (AMIK, 1$-19)
Sikwanokipan Ra ta-wamawatci n anicinapen aci tc enta-kikenamawatcin. C’était
ait printemps qu’ils allaient voir les procites et aussi prendre des nouvelles. (LES
INVASIONS, V. 12 1-122)
SIKUNIGAN, ak, résidu de la graisse (çrelons), ou mieux, sikusagan>
(Lacombe 1874: 592)
SIPI, rivière, fleuve [SIPIK, au pluriel, SIPIN ou SIPINA à l’obviatill;
Sipic, petite rivière;
Sipiwececic, petit ruisseau;
Sipingon, larmes (rivière des yeux) f...]
Misisipi, te grandfleuve, le Mississïpi [...1
Kitci sipi, la grande rivière, l’Ottawa [appelée Ottawa sipi, dans l’idiome du
Grand Lac Victoria];
Kitcakami sipi, la rivière dut grand liquide, le fleuve Saïnt-Laurent [appelé
Kitci sipi, dans l’idiome du Grand-Lac-Victoria].
«Les cours d’eau navigables se nomment sipi : Kitci sipi est une grande rivière,
un fleuve.» (Cuoq 1893: 146)
Mïc [...J cci akitotc [...] eka [...J manitcoc kitci pi pitiketawetc ki-sipiminan [...J Il
fait le guet pottr que la bestiole iie puisse venir s’introduire dans nos coitrs d’eau
[...J(Tcakapec 1 y. 161-163)
ccxi
Notcitikwe sipina ok. Ii cherche gibier à ta rivière. (AMIk, V. 3)
SISI—, SINZI—mfme signification que SIND—,
Tci sisitapikan kotc e wakipinatcin kitci pimotcin, il tend fortement la corde
alors qu’il courbe [l’arc] pour tirer. (TCAKAPEC 1, V. 156)
Sinzikotawik, ils sontfoulés [..]
Ni sïnzikawak ni mindjikaonak, mes initaiites me gêitent, sont trop petites [..]
•SIT, pied, pied de derrière des quadrupèdes
O-sitak, à ses pieds;
otcisitepinik,o, avoir des crampes aux pieds;
kakanosite, avoir de longs pieds;
tatakasïte, avoir les pieds froids,
nanakakisit, la plante du pied;
Alors que Lemoine indique ta marque du pluriel en écrivant «son pied, osit. Ses
pieds, ositan.» (Lemoine 1911, entrée «pied»), il se trouve que, pour des raisons que je
n’ai pas complètement élucidées, on ne marque jamais le pluriel dans le dialecte de
Kitcisaldk quand il s’agit des pieds (il est possible que ce soit parce que le monème soit
toujours intégré à un syntagme verbal (lequel prend la réduplication de la première
syllabe pour marquer la référence aux deux membres (voir Cuoq 1892: 78 § 190 et les
exemptes de Baraga dans son dictionnaire 1880: 107)
Ki-sit, ton pied;
Ki-sit, tes pieds.
[...J mi iena ka wayakwepisitc, o-sit e pitcikasinitc. [...Ï c’est avec ça qu’il
s’enveloppe, qu’il chausse ses pieds. (KINONCE, V. $2-83)
SIT —, SIND—, à l’étroit, étroitement serré, pressé;
Onzam ni sindapimin, izoits soiitiizes trop à l’étroit, nous sommes trop
serrés[...J
Sandapis,o, serrer sa ceinture, se ceindre fortement;
Sindabigin [...1 serre km corde, serre-te, bande-te bie,z serré.
«La corde est bandée, sindabigisi (Lemoine 1911, entrée «bander»);
•TA, beau-frère d’homme;
Ni ta, mon beau-frère;
Ni ta, ton beau-frère;
Vitan, son beau-frère;
ccx ii
Witanwindïbanek Amikwabeban gaie Wawackeciban, frit
Amikwabé etfett Wawachkechi étaieizt beaux-frères.
Ici kopamopan ni-tata, Cirno acitc, witan. Mou père s’enfonçait dans les terres, et
Simon aitssi, son beau-frère. (LES INVASIONS, V. 148-149)
TA, être, exister, demeurer,
Nin ga ta Moniang,je serai à Montréat;
Ka kinwenj kiki tasî, tu n’es pas resté longtemps;
Te, il existe;
Tewak, ils existent, ity eit a;
Tetok, ...enak, petit-être qtt’it existe, qu’il est..., qu’il y en a;
Kawin acai tesik, il iz’y en a plus r...]
Kakik teban, kakik gaie kata te, toujours il u été, toujours il sera
Ka totokwewesing, nind ani tanaban micawackoteng, quand t’Auzgéttcs a
sonné,j’étais sur ta commune.
TE, 3ème pers. de TA, exister, y avoir [genre animé, y. ATE].
Kanapatc nikopan ockinawec, tana, Peut-être y avait-ii tin petit garçon, sitr
place. (TCAKAPEC 1, V. 158)
0-tataman ka ici tenitcin, hi otitam animoc. Là où est te père, te chien est arrivé.
(AYACAWE, V. 43-44) (verbe obviatif)
acaïe n comic. Ka ockinematisiwatc eta tewak. À présent il n’y a pas de
vieux. Ilva seulement ceux qui viveuti à la moderne. (LES INVASIONS 1, 78-
79) (La seconde occurence de TE est marquée par la mutation de la première
vov elle E =AYE)
TAC, DAC, mais. Ce mot se met toujours après un autre mot [...J
«Dash, conj. But, and, too, atso» (Baraga 1992 [1880]: 102 bis])
Tipatcimowak ç tci mane e ki rnatcisonatcin anicinapè. Its constatent, mais il y
avait eu tellement d’êtres humains qui avaient été enlevés. (MIKISI 1, V. 134-
135)
Amikan. o ki kitcikonamanakeni, tac e matcactc, le castor, on te liii a ôté mais il
pcmnit. (TCAKAPEC 1, V. 48)
Mikatiharnokotan. O ka kokinanikôn tac,faisons-le se battre contre le castor. Il
sera plongé vers tefouzd alors. (TCAKAPEC 1, V. 42);
ccxiii
DAC n’est souvent qu’une particule explétive et peut se rendre
alors par DONC [... I
O TAC peut aussi se traduire par en conséquence, ainsi, aussi, du reste, au demeurant:
Ot apinotcitciman tac ici manewagobaben, Ses enfants, aussi, étaient nombreux.
(TCAKAPEC 1, V. 27);
Nanitan ç o ki nisan tana [...j, Ii y en eut quelques-uns, du reste, qu’il a tués
[...J (MIKISI 1, V. 135)
O TAKO (probablement une contraction de TAC et de KO), déterminant un verbe qui le
précède, signifie en conséquence, ainsi donc, dans ces circonstances, de la sorte (= de
sorte que):
O kikinoharnikôn ke totak kitci f...] ocititc mitciminan, tana, enenirnatcin taRo
mitikon, ako, âsâtî anotc ikotc ko pakwecikan ka ici wisinik. Il se fait enseigner
qltoi faire pour préparer la nourriture, là sur place, de sorte qu’il conçoit des
arbres, du tremble, toutes sortes de citoses en tant que du pain, ça ce qu’il
mange. (AMIK 13-16)
TACI—, «DAJI-. This word, prefied to a substantive oi verb, denotes the place
where sorne action is performing, o; where a certain object cornes from. P.
endali-. Kego Uâken endajiniminding, dont go where they dance.
Mi orna ga-fgjjnzigadiwad, here is the place where they fought [...]> (Baraga
1992 [18801: 100 bis)
Kisis, [ana atitok apitakwemok ecakopanen, weti, e Ri tacinakwanatcin, Le soleil,
alors, je ne salirais dire à quelle hauteur il passait, liti, lorsqu ‘il le prit en cet
endroit au collet. (TCAKAPEC 1, V. 13-14)
Atitok tesikwen Ra içi-nipawakwen ima, Je ne sais pas combien de fois ils
aitraient dormi là, sur place. (MIKISI 1, V. 48-49)
Taci-animikoci, En cet endroit, ii es! étendit à plat ventre. (AMIK, V. 33)
«Oh ! Ki-tataminana mici kîyâckon o ki amikôn», ot-inan. —Oh Ni-tatarninan Ra
taci-apitc. Oit! Votre père a été mangépar te grand goéland, » leur dit-il. — 0h!
C’est itotre père qui est assis là.» (KÏNONCE, V. 2 1-22)
ENTACI—, «The Change of DAJI-» (ibidem: 113), soit l’adjonction de l’agrafe
E au syntagme verbal d’une proposition subordonnée + N (phonème unitif) +
ccx iv
TACI = ENTACI. Ce syntagme n’est pas toujours actualisé comme
tel (comme cela ressort de certains exemples vus plus haut), mais il apparaît à
l’occasion:
Mi meka entacikewakopancn, winawa, Kopek [...J C’est bien là qu’ils habitaient,
eux, à Qtt’bec [...] (LES INVASIONS, V. 23-24) (voir TACIKE)
TACIKE, demeurer, résider, habiter en un lieu.
Selon Cuoq, ce verbe serait formé de DAJE («adouci de TA.JE» qui est une
«particule de lieu» : Moniak-jç ikwe,femiite de Moittréat) et de —KE qui
signifie «faire»:
«Demeurer, avoir son domicile, tajike [...j» (Lemoine 19H, entrée «demeurer»).
Moniak dajiiç , ilfait sa résidence à Montréat, il demeure à Montréal.
Obtcamatin [...] tacikewan, t’aufre Ï habite au-dessus d’un colline
(TACIKE est ici à l’obviatif) (TCAKAPEC 1, V. 54).
0-kokoman kotc eta tacikekopan mini, [Avec] sa femme seulement demeurait
l’homme (MIKISI 1, V 1)
«Tepwe, ni kackenitân orna i tacikehan», «Vraiment, je suis triste en demeurant
ici, ot lutait uzape mikisin, dit-il à l’aigle mâte.» (MIKISI 1, V. 31)
Kotakak Anicinapek pecik kotc minitik tacikewakopanen. D’autres Indiens
Itahitaient sur une île. (LES INVASIONS, V. 118-119)
TAKO—, court;
Takokiwan = tajodjane, avoir te itez court, être camus;
Takwanikwe, avoir ks checeux courts;
Napane takokate, avoir courte t’ttuie des dettx jambes, avoir une jambe plus
courte que l’autre
Takwanam,o, avoir la respiratiut cottrte;
Takos,i, être cottrt de taille, etre courtaud, être de petite taille;
Onzam takwa, c’est trop court 8!;
Takwakinik, c’est t’atttonuze ;
Cuoq ajoute cette note De là, s’est formé le mot TAKWAGI, l’automne, la saison qui accourcit les
jours
Takwagi acaie, voilô l’automne arrivé; takwagong, l’automne dernier; tegwakik, t’automne actttet ; tasin
tegwagin, tous tes automnes; tagwagici, passer l’automne.
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E-takwakinik, en atttomne,
{...] e-takwânik, e-pitci-pipônik, ka kwîcirnotc, ka ici kwîcirnonihatcin, f...]
durant l’automne, durant l’hiver, /itt couché [l’ours], il le fit rester couché
[l’enfantJ. (MAKWA, V. 4)
TAKON, prends-le, saïsïs-le, tiens-Je E... J
Takonïs,o, être teint par un tien, être attaché, lié, être eiitiirnittoté, être au
maillot, ait berceau;
Takoninawaso, elle eiit,,willote son enfant, elle k tient [...]
Takobidjigan, tout ce qiti sert à lier [..]
Takokaj, marche stcr titi;
O ki takopiton o-ctikwan. il a emmailloté sa tête. (KINONCE, V. 42)
Meka tepwe o-mokornan o-pi-takonan kokom, Car alors, ta vieille femme
marche sur lui eit tenant un couteau f...] (TCAKAPEC 1, V. 100)
Takoki, poser le pied;
Ningo takokîwin, ait pas [...]
•‘TAKON, “TAGON...ON, II y en a, II y a...82
Waking ebdagokin, les citoses dit Ciel;
Swang-aiamiadjik o manenindanawa aking endagoninik, o
nandawenindanawa, les bons priants méprisent ce qui est sur la terre, ils
désirent ce qzti est ait Ciel.
Ka kanake orna takosinokopan mikiwam ka-kwakamik, ka-kwakaki. Il n’v avait
le ,noindre,ne,it de itiaisons qiti aient longé tes lacs, qui se soit étendues sur
la terre. (LES INVASIONS 1, V. 56-57)
TAKOCIN, arriver (Durnont 1999: 63; rncgregor 1987: 391)
O ki atisoke, aweti kotc, ka takocik, ockinawe [...1 Il racoitta, une fois arrrivé le
jeune homme [...J. (Ayacawe, y. 59)
—TAKOSI, TAGOS,I, être à l’oreille, être entendu
Minotagosi î nikamotc, I kakïkwetc, il est entendit avec plaisir qtwizd il
chante, quand il prêche;
n Cuoq ajoute cette note : En parlant de choses inanimées, d’objets de genre inanimé : “pejjik eka tagon”
il n’y en e qu’un , pcpejik tagonon, il y en e quelques-uns kinat Éagonoban, il y aeait autrefois, cela
existait anciennement [...j
ccxv’
Kitci minotagwat ej I nïkamonanïwang nongom Kanactageng,
c’est très agréable à l’oreille comme oit cîtaïtte uwinteitant au Lac-des-Deux
Montagues.
•TAMIKAN, mâchoire [...1
«Ni tamikan, o tamikan, ma mâchoire, sa mâchoire;
«Pakackanige, avoir la mâchoire enflée;
«Mitackanige, n’avoir que des mâchoires sans dents.»
(Cuoq 1892: 77; § 189)
Tci kawatci. Ninikitamikanecka epitci kawatcitc. Il a très froid. La mâchoire luI
tremble tellement il aftoid. (KINONCE, V. 96-97)
TAN, Racine verbale qui a absolument besoin de la préformante IN
aux deux premières personnes des temps simples de l’indicatif; en présence
de IN, le t s’adoucit en d. Il est difficile de donner le sens
précis de cette racine, je le crois plus étendu que celui de TA.JE qui
n’exprime guère que l’idée de localité. TAN indique de plus la présence
actuelle, la demeure et même la possessÎon, la propriété:
Nind inïs Kanactageng, je suis pour k ntomeitt att Lac-des-Deux-
Montagnes;
lim apitc nind inisinaban Aganacenagang, Je demeitrais alors en
Aitgkterre;
Anin endanisitc Kije Manito? — Mizïmizi te, mizimizi iisi ka ningotiji
kitci eka tanisik, Où réside le Grand-Esprit? — Il est partout, il réçide
partout, pas de place où il ne soit présent.
Tci kinec — nîco pôn, nîso pôn —, ki inetan [...] Deux ans, trois ans, il y /tt
(MIIUSI 1, V. 108-110) (Bien que Cuoq dise que la préformante IN— soit exigée aux
deux premières personnes des temps simples de l’indicatif, il faut déduire à partir de cet
exemple qu’on l’emploie aussi à la troisième personne — dans le dialecte de Kitcisakik,
à tout le moins). Mais, la préformante ne serait pas néssaire dans les phrases
interrogatives, qui nécéssitent toujours te conjonctif:
«Tan etin?», otikon. «Qu’est-ce que tit as 7», bu-dit-on. (Avacawe, V. 7)
G On trouve parfois la racine verbale TAN actualisée sos la forme du syntagme verbal
TANA. Peu usité dans le langage courant et au sein du présent corpus, il n’apparaît
d’ailleurs que dans les récits d’Etienne Pénosway. Celui-ci l’ajoute presque toujours
après une autre phrase qui traite du lieu où se passe une action. LI s’agirait d’un terme
d’insistance qui servirait à marquer de de façon précise:
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a) la «présence actuelle» du sujet en un lieu:
okitamatin [...] tajikewan, Misaben [...], tana, Misabe habile au-dessus d’une
coltine; c’est là qu’il se trottve [au moment où l’action préalablement décrite se
déroute] (TCAKAPEC 1, V. M)
Mataikewak in ikwesisik ikotc i tci papiwatc koni e kasonitcin, e mokinitci,
Tcakapecan, Elles raclent la peut!, elles, les filles, tout en riant beaucoup, à
chaque fois qu’il se cache, à chaque fois qu’il apparaît, ttrpjçe
TCAKAPEC [...](TCAKAPEC 1, V. 90-92
b) le moment précis durant lequel se déroule un événement:
Tana ko wenakoconek kaki tci pitanokwînik, Alors, c’est ce soir-là qu’avaient
passé de gros nuages. (TCAKAPEC 1. V. 121)
TAPI CKOTC, égal, pareil, également, ensemble, l’un comme l’autre;
Mi kekat tabickotc, c’est presque la même chose;
Tabickotc ningÏ [ni gil ÎjamÏn, itous y avons été ensemble [..J
Tabickotc kaki kosapitcike, C’est la même chose que s’il avait fait ta tente
tremblante (TCAKAPEC 1. V. 74)
TAS,... AN, ce mot désigne aujourd’hui les pantalons et non plus le vêtement
«qui couvre la jambe depuis le genou jusqu’au pied», mais je crois qu’il est
important de présenter aussi cette ancienne acception: chausses des aborigènes
du Canada, ce que tes colons français ont appelé MITASSES;
Otas,i, avoir des mitasses;
kawin nind otasis, je it ‘ai pas de bas, de mitasses, de bas de chausses;
Abotcitase, mettre ses bas à t’eitvers;
Pititase, prendre ses bas, se citausser;
Kitcitase, ôter ses bas, se déchausser.
Mikotc ici [... I ot ikopitotc o-tasan, À cet instant, elle relève pantalon[. .
(TCAKAPEC 1, V. 114)
TASIN, Tous les.... toutes les fois que...;
Tasin kajigakin, totcs tes jours [...
Tasin enamensikenaniwangin, toutes les fois qu’on dit la messe;
Cuoq ajoute cette note : C’est cette partie du vêtement qui couvre la jambe depuis le genou jusqu’au
pied. Par analogie, TAS se dit de nos guêtres, et par extension de nos bas. Tant qu’il n’est pas nécessaire
de distinguer avec précision de quelle espèce de chausses on parle, ce petit mot suffit pour exprimer
indifféremment toute espèce de chausses : ikouan ki tasan, relève tes mitasses, tes bas, tes guêtres [...J
ccxviii
Tasin Moniakedjin, ani maminikwe, totttes tes fois qu’il va à
Moittréal, il se met à boire;
Tasin kaigocimowadjin, toutes ksfois qtt’itsjeûitent:
Anin tasin? Combien defois?
Atitok tesikwen ka taci napawakwen ima, Je ne sais pas combien de foïs ils
attraient dormi là, sîtr place. (MIKISI 1, V. 48-49) (le terme est ici «verbifié» en
étant affecté par la mutation de la voyelle initiale et par une désinence du
dubitatif I3 pers., T.I ou I. I.). (généralisant)
Etasi (suivi d’un autre verbe au conjonctif), à cÏtaq,te fois qtte... (cf.BrouilÏard et
Dumont-Anichinapeo [edasol 1987: 42). (E + TASI particularisant)
Etasi sakamik [...] ke pikwadananan..., à chaque fois que nous sortiirons], noits
croquerons... (TCAKAPEC 1, V. M-65)
TASO, combien, TASO, idée de nombre de quantité, de quotité;
Ka maci nijwaso mitanan nind indaso piponesïsi,je it’ai pas encore 70 ans;
Anïn endaso piponesitc ki kanis ? — Ka maci nongotwaso mitina tso
piponesi, quel âge a votrefrère ? it ‘a pas encore 60 ans;
Anin endaswaiagak patatowin ? Combien y a-t-il de sortes de péchés? [..] [les
soulignés sont de moi]
TASO—, au nombre de
Tci kinec
— nîco pôn, nîso pôn —, ki inetan [...1 Atitok piponan ka
pimostec [...] Deux auis, trois ans, il y fit [--.1 je ne sais combien [te nombre
de....] d’années il marche contintteÏlement [... J (MIKISI 1, V. 108-110)
Atitok teso piponan ka nakatawakopanen. Je ne sais pas combien d’années ils le
gardèrent. (LES INVASIONS 1, V. 10)
TASO est parfois affecté par la mutation de ta premier voyeLle TSO et il
peut en outre entrer dans la formation d’un syntagme verbal («combien il y a...»)
curieusement suivi d’un verbe à l’indicatif
Atitok teson tana papamapowak, Je ite sais pas combien il y en a qui circttleitt
[...I (AMIK, V. 25)
TATA, papa (terme d’adresse, qui est devenu le seul terme de référence en
remplaçant le mot OS [«père»], tombé dans l’oubli).
ccx ix
Ni-tata, mon père (Dumont et Dumont 1985: 44)
Ki-tata, ton père ;
0-tataman, son père,
Ni-tatarninan, notre père (NI excluant la pers. à qui l’on parle)
Ki-tataminan, notre père(KI incluant la pers. à qui l’on parle);
Ki-tatamiwa, votre père;
0-tatamiwan, leur père.
«Eh ! Ati ka etinek waw ?
— Oh ! tataminan o ki pîton.» «D’où tenez-vous cet
oeuf?
— Oh, notre père l’a apporté.» (KINONCE, V. 19)
Mic aa [...j ikitopan tatamipan, C’est ce qtte racontait mon defitnt père.
(TCAKAPEC 1, V. 165-167)
TAWAK, oreille
Ni tawakan, mes oreilles [...]
Ni tawakang, à mon oreille, à mes oreilles
Otawaka, avoir des oreilles [...1
Mamanjitawake, kakanotawake, avoir de vilaines, de longues oreilles:
—taw, —tan, qu’il soit ... à toit oreille
Ni minotawa, il est agréable à mon oreille;
Nin cingitan kinawickiwin, le mensonge est désagréable à mon oreille à mon
oreille, je n’aime pas l’entendre [..-1
Nïnd initawa, il est ainsi à mon oreitte, je l’entends ainsi parler;
—Tage, ouïr dire;
Ki nipo nind initage ,j’ai ouï dire qtt ‘il est mort;
«Ka na maci Id tepitakesin anicinape kitci matcisenikôtcin mikisin ? {...] Eh-eh,
ikito, tavepitakeman, «N’est-t-ii pas encore précisément ouï dit qu’un indien fut
emporté dans les airs par ttîz aigle ? [...J Oui, dit-il, j’en entends parler
précisément.» (MIKISI 1, V. 121-122)
—Tagos,i, —tagwat, être... à l’oreille;
Pakakitakosïn, sois clair à l’oreille, parle clairement;
TCAK—, TCAG—, idée de deficit, d’épuïsement;
Tcagae, iz’avoir plus de poudre, avoir epuise sa provision de poudre;
Tcigikawi, t’eaut s’est toute égouttée, il n’en reste plus [...]
Tcagikawïsek mitikok, tes arbres achèvent de tomber, il n’en reste plus
debout; [...J
Tcagine, être détruit, exterminé;
Tcagis,o, être consumé par lefeu;
84À la première personne du sing. et du plur., le pronom personel M— est rarement prononcé.
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Tcagise, être usé, être hors d’usage, être fini, être au bout, être
épuisé, consumé [...J
Epitciân ni tcaginan, j’y épuise mes forces, j’y emploie tous mes efforts.
«[...] ni ki tcakinanan iâ [...], nous avons épuisé ça [...J» (MIKISI 1 V. 89)
•TCAN, gendre (employé comme terme d’adresse)
Ce terme est peut-être un dérivé du terme NITCANIS «enfant», qui marque la relation
de parenté enlie un individu et ses parents (en tant queflts oufille de...).
«Ni-tcan! Potan !» «Mon gendre !fais dit feu J» (KINONCE, V. 93)
TCI, abréviation de KITCI;
a) TCI peut précéder un nom, un verbe,un adverbe ou un adjectif en remplissant
une fonction explétive (qui sert à renforcer une idée)
Tci minocin, elle est très jolie ;
b) TCI peut avoir lui-même le sens d’un adjectif:
Tci anicinabe, le grand homme , le géant Misabe (TCAKAPEC 1, V. 25).
TCIKANECIC85 (ou KITCIKANECIC), mésange à tête noire
TCIGANECINJIC, petit oiseau noir à tête blanche qui n’émigre pas, et
dont le cri est tcigaiz I tcigait I [= TCI [«gros»] = KANT [<os»] : «Gros os ! Gros
os !>] (ang. Black-capped Chickadee, Parus airicapittits). Le nom anglais de cet
oiseau vient probablement de son chant «Tchic-a-di-di-di ou di-di-di, clairement
articulé» (Peterson 1989: 210), onomatopée qui ressemble par l’élément Tchic-.,.
à celle qui est à l’origine du nom que les Algonquins lui ont donné, ainsi que
l’explique Cuoq dans une note que je reproduis ici : TCI («gros») + KANT («os»)
+ E (euphonique) +CIC («diminutif»)
— TCIGANECINJIC, C’est le même
[oiseau] que d’autres appellent ironiquement, et par antiphrase,
KITCIKITCIKANECINJIC, l’oiseau aux gros-gros os.
Minotc kotak tcikanecic o-cimecan. De itouveau [il choisit comme] autre cadet
la mésange à tête noire. (AYACAWE, V. 72)
TCIKESKATC, d’un seul coup, en une seule fois, d’une seule traite. (Hélène
85Dumont et Dumont (1985: 23) identifient cet oiseau au junco,
Je crois que Cuoq a inversé par mégarde la distribution des couleurs, car c’est bien la tête de l’oiseau qui
est noire (ou plutôt, le dessus de la tête, les côtés étant blancs). Cette identification me vient du trappeur
Abraham Brazeau qui avait nommé pour moi en algonquin tous les oiseaux qu’il reconnaissait dans un
livre illustré du National Geographic et il avait clairement identifié la mésange à tête noire sons le nom de
TCIKANECIC, oiseau qui, effectivement, n’émigre pas (Godfrey 1972 : 425)
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Miche!)
Apinikotc, rnamalsotc, ke capokatc tcikeskatc. Incessamment, opiniâlrenteili, il
lui faudra passer à travers [tes obstacles] d’une seule traite. (AYACAWE, V.
39)
TCIMAN, canot [canoe], voiture d’eau en général;
Ickote-tcimân, canot à vapeur;
Mitikotciman, canot de bois, pirogue, chaloupe;
Wikwas tciman, canot d’écorce de bouleau;
Ningot apinan tcimanens, petit canot à utue place [...1
Ocitonawa o tcimanan —wikwasan tciman totewak, kickatikon sikotc e
tcimanike. Ils construisent leurs canoès
— ils les font d’écorces et ils les
fabriquent aussi avec dut bois de cèdre. (LES INVASIONS, V. 141-142)
TCIPAKWE, TCIBAKWE, faire a manger, apprêter a manger;
Tcibakwân, ce que t’oit apprête pottr iitaiuger [nourriture cuisinée]
«Ni Li pi kakweciton, îtî, Li tcipakwan [...] En passant là-bas, j’ai essayé votre
cuisine 1...]» (MIKISI 1, V. $7-$8)
Tcibakwekamikong, à la cuisine;
Tcibakwewinini, citisiitier [...J
Tcibakwekijabïkisigan, poêle de cuisine.
—TCIWAN, -DJIWAN -(suffi, in comp. denotes rttlzning water or carrent; i.e.,
ondjidjiwan
- (y. int) -flowing froin, as headwaters ofa stream
kidjiwan - (7. int.)
- tue currenî is swtft
ajedjiwan - (y. int.) curretttflows iii reverse, as in aflood
wabadjiwan
- (y. int. used as n. ger.) - white water, CS 0f rapids
nisadjiwan
- (adv.) dowiistream [...J (McGregor 1987: 75-76)
«Ke-t-ako waseiatc kisis, ke-t-ako mitciwak pawatik, Li La witokawikowa»,
okinan [...] «Tant que brillera te soleil, tant que l’eau coulera dans te rapide,
vous serez aidés», a-t-Il dit [...J (LES INVASIONS 1, V. 34-36)
TCOTCO, maman (terme d’adresse qui est devenu le seul terme de référence
en remplaçant le mot GA [«mère»], tombé dans l’oubli).
O ki kîwacikôn ocan [...] o-tcotcoman acitc o-tataman, Il est devenu
orpÏteliiz de sa mère et de son père (TCAKAPEC Ï, V. 29)
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Kawin cale otci pecikisin nitcanisik. Mi kotc eta ki-tcotco
pematisipan. Je n’ai plus d’enfants depuis tors. Il n’y a que ta nière qiti survivait.
(LES INVASIONS 1, V. 83)
TE, 3. p. de.... TA, être, exister, y avoir; [Voir TA et ATE]
Kawin awiia tesi, il n ‘y a persoltue;
Tewk-îna cicibak?
— Kawin tesik, y-a-t-it des canards? — Il n en a pas [...]
«Ah !, ikito, comic, ahitsin ni ki pi-cinan.» Kon tesi. Ah I dit le vieux. Tant de
fois, j’ai eu la même vision I» C’e n’était pas [vrai!. AYACAWE, V. 63)
TEC, sur-le-champ, aussitôt, tout de suite;
Tec nici, hie-k tout de suite;
Tee ningat ija, je vais y aller i,ttintMitztenzent
Mi kotc ko enatcin ikotc [...] Voici alors qu’on ltd répond sur-le-champ f...]
(Mikisi 1, V. 123)
TEKOTC, TAIAGWATC, au contraire, plutôt;
Taiagwatc ki ta nisa, atc contraire, ht devrais te hier, tu devrais plutôt le tuer
Nïngot endiagon, taïagatwtc kî ta mamoiawamanan kije manito, qtuuzd il
itoits arrive quelque chose de fâcheux, itotis devrions plutôt remercier Dieu,
(au lieu de nous plaindre).
Mi eci kanonatcin: «Haw sa! Nin, tekotc kiwenicin [...J C’est alors qu’il titi a dit
avec déplaisir : «Allons ! Ramène moi donc plutôt ! [...] (KINONCE, V. 88)
TETAKO, tellement (Dumont et al. [s.d.]: 169). Ce terme est généralement
suivi de la particule explétive KOTC et d’un verbe au conjonctif. Le syntagme
verbal qu’ils forment peut se traduire par les expressions suivantes c’est à ce
point que..., c’eii est att point que... c’est tellement (cltaud, beau, etc.] que..., tant
et si bien que...
Kek kotc tetako kitci kekat kotc ontena kitci matwakiciso. À la fin, alors, c’est
sur le point de bouillir, au point qui ‘ii commence à avoir très chaud,
(TCAKAPEC 1, V. 105-106)
TEP— TEB, assez, suffisamment, exactement;
Tebïs,i, être satisfait, être content;
Tebaoki, eu avoir assez pour donner â tout te monde;
Tebakiickam, prendre pied;
Cuoq ajoute cette note lIC est ordinairement suivi de la particule gotc [...]
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Tebanagiton, avoir assez de bouche, de paroles;
Tebakamikise, se répandre bien sur hi terre, couvrir tout le terrain [...JNi tebinan keko, je puis y [sici atteindre avec la main, cette chose est à ma
portée;
Ni tebickawa,je t’atteins avec k pied;
Kawin tebitagosisi, on ne t’entend pas suffisamment, il ne se fait pas bien
entendre;
Kawin tebenimosi, il n’a pas l’esprit satisfait;
Kawin tebigisesinon wisiniwaganigin, la nappe n’est pas assez grande f...]
Tebisini, avoir assez mangé;
Tebim, dis vrai de lui;
Kawin ningi tebïmigosi, oit n’a pas parW exacteiiteitt sur moit compte, OH a
pas dit la vérité [...]
G Ce monème semble aussi avoir le sens dc «tant que dans certains syntagmes:
Ka kekon pisikasin eko pakositiwetc. II ne porte rieli tant que ses pieds
peuveutt te sottffrir. (KINONCE, V. 79)
Ki ta otitanisinon, ot-inana, p-i-ki wi-ci-kiwehin, Je ne pottrrais te ramener,
dit-it, exactement là où tu veux retourner. (MIKISI 1, V. 32—33)
«Ka na maci ki tepitakesin anicinape kitci matcisenikôtcin mikisin ? [...] Eh-eh,
ikito, tavepitakeman [...J «N’est-t-il pas encore précisémeltt ouï dit qu’un Indien
fit emporté daits les airs par un aigle ? [...] Oui, dit-ii, j’e,i eittends parler
précisément.» (MIIUSI 1, V. 121-122)
TEPWE (voir —WE), il est vrai que..., il se trouve que... quand il est précédé
de MI ou de tout monème introduisant un verbe impersonnel:
C’est vrai , c’est juste, c’est exact;
Précédé de MEKA , TEPWE rremplit la fonction d’une locution adverbiale, avec
les sens de à ta vérité, en vérité, en fait...
Meka tebwe e kî-nanta-warnatcin, C’ar, à la vérité, il alla le voir. (TCAKAPEC
1, V. 81)
TES—, racine qui exprime la position, ta situation sur un plan horizontal,
au-dessus du sol; elle désigne aussi la forme étendue et aplatie d’un objet,
cette partie d’un objet qui est saillante, qui s’avance en saillie
Tesabikon, pierre plate;
Tesaban, tablette, buffet;





Tesakote, balcon, galerie t..]
Tesïn, étends-te [..]
Tesapi, être assis itou à terre, mais sur un siège élevé au-dessus du plan où
sont les pieds [...]
Nisinac ki ma tesapikicin [...1 wacapikak. Trois fois, il tomba ainsi sur un palier
rocheux, sur [au long d’] itue peitte lisse. (MIIUSI 1, 6$-69)
G TESAKWASAN, plateforme faite de tréteaux accrochés ou cloués entre trois ou
quatre arbres qui sert à préserver la noumture (tout particulièrement la venaison);
TESIS,I, être étendu dans le sens horizontal, mais sur un plan au-dessus du
sol, être en saillie
TETEKO, tellement, vraiment, assurément.
Teteko minwenitarnikôni, Anicinapè. Il sont tellement heitreux, les htctiens.
(MIKISI 1, V. 130-131)
Apin teteko. Kena ki pakweckana o-ctiwan. Ki pikoctikwanecin, aya, Kinonce.
C’est vraiment terminé. Sa tête est tout en morceaux. Il s ‘est fracassé ta tête en
tombant, titi, Brochet. (KINONCE, V. 35-36)
Teteko sa wipatc ki iciwe apitc ka otetvanik. Toiti s’est passé tellement vile
depuis qu’il y u un village. (LES INVASIONS, V. 143-144)
TEWI—, douleur interne,
Tewis,i, être souffrant, soitfftir des douteurs dans k corps;
tewindji, tewisite, tatewikate, tetewikane, avoir mat dans la inaùt, te pied, ks
jambes, les os [...];
Ontena kotc kek ok teteko mi taïcwinitik, À la fin ça bouille tellement qititeiz
à souffrir. (TCAKAPEC 1, V. 109)
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1. TIP—, IIB—, racine qui exprime l’idée de domination, maîtrise,
possession
[...1
Tîbenidjike, être te maître, le propriétaire;
Tibeninidis,o, être son maître, être libre indépendant;
Awenen tebenindang wakakwat ? — Nin, ni tibenindan, À qui est cette
!rnche ? Elle est à moi [..]
Tibenïndamomitis,o, s’emparer, se rendre maître, s’approprier, prendre,
usurper, s’annexer la terre, petite ou grande de son voisin,
Voir TIPI NA WE.
2. TIP—, TIPA—, racine très féconde qui exprime l’idée générale de
mesure, de règle, de modèle, de compte, etc;
Tipaigan, mesure
Tïpaikiziswan, cadran, horloge, montre;
Tipakonigan, aune;
Tipaaki, mesurer k terre, arpenter;
«Ah ! Ni ka ok ilpcawikwackwanihan.> «Ah !je vais vraiment sauter d’un bord
à l’autre avec mesure fprécision].» (KINONCE, V. 33)
Tipadjim, o, dire avec mesttre, mesurer ses paroles, raconter, narrer, faire
un récit, un rapport [...J
[---Ï kaki pi tipatcimotc, weckatc, comic. [...] ii avait toujours parlé avec mesure,
autrefois, le vieux. (LES INVASIONS 1, V. 6$-69)
Tipatcimowak tac tci mane e ki matcisonatcin anicinapè. lis constatent, mais il y
avait eut tellement d’êtres humains qui avaient été enlevés. (MIKISI 1, V. 134-
135)
Je pense que le terme relater lsaduit souvent bien les emplois du syntagme
TIPATCIM,O, au sens où relater c’est «raconter de manière précise et détaillée» (Petit
Robert, à l’entrée «relater»), comme le substantif «relation» serait aussi celui qui rendrait
le mieux compte du type de récit que certains peuples de langue algonquienne appellent
TIPATCIMOWIN. D’autre part, puisqu’on emploie aussi le verbe dans des contextes où
il s’agit de révéler ce que, par définition, les interlocuteurs ignorent, ce terme peut aussi
convenir dans certains contextes:
«Wekonen tac wetî e nakatahotc ?» Kon tipatcimosin. «Pourquoi t-avoir
abandonné ?» Il ne ttti révèle rien. (Ayacawe, V. 8)
TIPINAWE, TIBINAWE, même, en personne; en propre ; en particulier;
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en propre;
Nin tibïnawe, ntoi—même ;
Win tïbinawe, ttti-i,têine [..]
Tibinawe wisini, il mange à part, en particulïer; il mange tout seul, sans
l’aîde de personne [...j
Mi eci kitci nisatcin o-tataman, win tÏpinawe. Voici qu’il va titi-même ttter son
père. (AYACAWE, V. 63-64)
TITIP—, TITIB, autour, en roulant, en côtoyant;
Titib ail, tout autour, à I’entour;
Titibin, rotik-te, plie-le en rouleau, fais-le rouler [....]
Titibise, rouler, aller eu roulant )..]
Titibinagan, rouleau d’écorce 1...]
Titibewe, côtoyer k rivage à pied;
Tîtibewaam, côtoyer ta rivière en canot [...]
Koni sesinon wasak kitci titipimatakakopanen. Il n ‘y avait pas loin u faire pottr
contourner cii inarchani sitr ta glace. (MIKISI 1, V. 9)
Kitci apocitc tana mosoweînan tac titipe, Pour amortir tes chocs fdurant le
trajet], il enroule des peaux dorigutaL (MITUSI 1, V. 64).
(Cf «envelopper» in Lernoine 1911 : KIPWEGI, GACKAWEGI, fenvelopper]
dans sa couverte)
TIPISKOTC, vis-à-vis (Brouillard et Dumont-Anichinapeo 1987: 156)
Kek ok kekat tipiskotc, À la fin, c’est presque vis-à-vis.
(TCAKAPEC 1, V. 68)
TISOC, TISOJ, prends-le au piège;
Ningi tisona, je t’ai pris titi piège;
Tisozo, it est pris au piège;
Tisonagan, pkge.
Kena kekon ki pî-onatcikatik ke tisosikotvik. Toutes sortes de choses sont
installées qiti nous prendront au piège. (LES INVASIONS 2, V. 73)
—TO, faire
Pwanawito, ite pouvoirfaire;
Nitawito, pouvoirfaire, être capable de faire;
(voir TOWA) dans la grammaire de Cuoq 1892: 96-97; § 263 et 264.
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Nîtawitowin, puissance, capacité [...J
Bien que le tiret inséré par Cuoq indique que ce monèrne nécessite la présence
d’un autre monème lexical pour pouvoir être le constituant d’un prédicat, les
modalités ki et pi semblent suFfire pour l’autonomiser dans l’occurence suivante:
[...j apine kotc, matakackitowin Ra pi-wâkwen, continuellement, de ta magie,
en permanence ils faisaient samis doute (le verbe comporte la désinence du
dubitatif, que je traduis par «sans doute»).
(TCAKAPEC 1, V. 77)
Atitok sa ka ici tokwen, tana, Je ne sais trop comment ii a fait (comment il a
procédé], là surplace. (MIKISI 1,V.43)
il semble que —TO viennne parfois s’ajouter à un monème verbal pour
marquer la volonté de faire une action ou la certitude qu’on va la réaliser
correctement; par exemple:
«Ni ka niminawenakwe ni-pikwak. Ni ka nantataken», «Je vais tirer att vol ma
flèche ait large. Je vais aller la cherciter à la nage.»
(TCAKAPEC 1, V. 124-125)
TON, bouche, gueule, bec, lèvres, mot, parole;
Ni tonïng, dans mmm bouche;
Animoc o ton, la gueule d’utn chieut;
Wakitc iton, du bout des lèvres;
Onzamiton, avoir trop de bouche, être bavard, babitkzrd;
Otonikaw, fais-lui ta bouche, sers-lui de bouche, sois son interprète;
nîngototon, tin mot, itut seul mot;
ka napitc kanake ingoto,je iten crois pas un seul mot.
Mi ecinakositc : tci wepacina o-ton. C’est aimtsi qu’elle apparaît sa bouche
ballotte beaucoup. (Tcakapec y. 18-19)
•TOSKWAN, coude, coudée,
O-toskwan, son coude;
Otoskanicïn, s’accouder, s’appuyer sur k coude;
Otoskwanicimowîn, la daitse des coudes
Apin F.. .1 eci totak o-toskwan, Aussitôt, ainsi (de cette manière), il fait un geste
avec soit coude (TCAKAPEC 1. V. 49) (il semble que les signifiés traduits par
la préposition «avec» soient véhiculés par le monème çi, forme mutante de ici)
TOTAN,M, TOTAM, faire ainsi, agir de la sorte [verbe animé intransitif]
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Mi endotang, voilà ce qu’ilfait ;
Patatotam,faire mat;
Patatotagemagat, c’est scandaleux [...]
Mi totamowakopanen. C’est ainsi qtt ‘ils faisaient fautrefois].
(LES INVASIONS, V. 2$)
[...] iji totak o-toskona, il fait ainsi,[un geste] avec son coude F...]
(TCAKAPEC 1, V. 49)
O waman e-t-ici wisininitcin. «Mie e totak !>, ot inan. Aweti, o totan humf
humf ! 111e voit en train de manger. « Voici ce qu’il fait 1», dit-il. Celui-là
[l’autre], il fait huinf! humf! (MIKISI 1, V. 92-93)
TOTAW, fais-le lui, fais-lui, traite-le; (voir Cuoq1892: 98)
TOTAWA, N,faire à qtcetqu’un, (g. transitif à objet animé)
TOTAN,N,frzire quelquechose (g. transitif à objet inanimé)
TOTAN,M, faire ainsi, agir de la sorte (g. animé intransitif [«absolu»], voir
l’entrée précédente)
Manj totanak awiia, mino totawik, si quelqu’un vous fait du mal, faites
lui du bien [...]
[...] i totawatcin [...], [...j en lui faisant [celà, un geste]
(TCAKAPEC 1, V. 52)
Kakena o ki ateweïan o-tataman, win sa oniwan ka totawatcin, kwesis. Elle a
tout éteint [en relation] à son père, c’est à lui qu’elle aJit ça, la fille. (KINOCE,
V. 97-98)
Totawatok, on te lui afait peut-être, (cette maladie qu’il a, n’est peut-être pas
naturelle, elle pourrait bîen être l’effet d’un maléfice);
Mie ko ka totawakaniwîtc, C’est ça qu’elle s’est fait fluire. (verbe passif avec
agent actif «indéterminé») (TCAKAPEC 1, V. 96)
Totam, agir;
Metci totangik, cettx qui agissent mal, quifont iiml [..]
Ka totangen, ne fais pas cela;
Anin wa totamân, qite veux-tu faire?
89 La première occurence est du genre animé intransitif [sujet animé] et la seconde est du genre traisitif
inanimé [objet inaniméj.
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Totatis,o, se le faire à soi-même;
Totatiwïn, traitement réciproque [...]
—TWA, (forme allongée de —TO, agir, faire);
Wewibitwa, fair vite, se dépêcher;
Ijitwa, agir ainsi;
Kete ijitwawin, ancienne façon d’agir, ancien usage.
Tel miwakiso enta-twatcin sa kitci kitanakwanatcin, Il estfortement repoussé par
la chale tir (clii soleil) alors qtt ‘il tente d’agir pour le déprendre dit collet.
(TCAKA3EC 1, V. 15-16)
Kon tac i eci-twatc witarnikosin, Eut agissant de ta sorte, il uz’est pas entendit.
(AMIK 1, V. 29)
Acafe, nipikikon, îî ka pi-icinakosik otakinak. Nokom tac, ka kanake
ecinakosinon kitci minototwakaniwitc. À présent, c’est boitch cela, ce qite ce
que l’oit voyait derrière. Mamtenaut, ii n ‘apparaît pas te moindrement que l’oit
agisse adéquatement. (LES INVASIONS, V. 45-46) (voix passive qu’un sujet
actif «indéterminé» agisse adéquatement avec ta terre [participant passif])
WÀBÀGANIWIGEWIN - (n.ger.) - «an Indian riwal in which the beaver bones of
the winter’s catch are cast into the water at brcak-up.» (McGregor 1987 412)
pakobihiganehigewin -(n. ger.) - idem
WAC, cavité, creux fait horizontalement sous terre, conduit souterrain qui
aboutit à une cabane de cator (ainikwac), de rat-musqué (wajackwac), d’un
repaire de serpents (kiizekikwac), d’un terrier de renard (wagociwac). En
l’unissant à mitik (bois), on en fait uit coffre, une armoire, un buffet, un
cercueil (‘mifikwaç)
Owaj,i, avoir une taitière, une caverne, une ouache90;
Wajike, faire onache.
Atitok teson tana panapokwaL.. Niciwapokwak akac enta-wapatamowâtc wacià.
Je ne sais pas combieuz il y en a là qiti circulent.. - Il soit! deitx précisément qui
essaiemzt de retouver leurs huttes. (AMIK, V. 25)
WACE— sorte de dimïnutif de WASE— [poli, lisseJ;
Wacekamî, eau liquide;
° Cuoq ajpute cette note C’est ainsi que les chasseurs du Canada ont francisé le mot algonquin WAC,
lequel se prononce exactement ouache: ils disent la ouache du castor, la ouache de l’ours, &c. [.1
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Waceiabikat, le métal, te minéral est poli )...]
«Il est poli, uni et clair, wâce—, wâse— [..] (Lemoine 1911 : entrée «polir>).
Nisinac ki ma tesapikicin f...] wacapikak. Trois fois, ii tomba ainsi sur tin palier
rocheux, sur [au long d7 une pente rocheuse fl (MI}USI 1, 68-69)
WACKECI,.. .K, WAWACKECI, ...WAK, chevreuil [cerf de Virginie, odocoileus
vifgirnanusJ (WACKECIN, à l’obviatif)
Wawackeciwiïas, viande de chevreuil;
Notc wawackeciwe, faire ta chasse au chevreuil9’
Aiin, anotc ikotc, moson, o ki pipitcisonan, wiiasan, wackecin f...] Toutes sortes
de choses, [comme] de l’orignal ii u emportées, de ta viande, du chevreuil [...]
[le terme «chevreuil» est ici à I’obviatif] (MIKISI 1 , V. 61-62)
WAK—, WAG—, courbe, courbé, recourbé, croche, crochu, voûté, aquilïn,
Wagin, cottrbe-te;
Wagina, varangue d’uit canot d’écorce f.. .1
Waginindji, avoir imite main, un doigt croche f...]
Wagis,i, être courbé;
Waga, c’est courbé [...]
Wagininindji, avoir nue main, un doigt croche;
Ici sisitapikan kotc e wakipinatcin kitci pimotcin, Il tend foriememtt la corde
alors qu’il courbft’arc]pottr tirer. (TCAKAPEC 1, V. 156)
O Ce monèrne entre dans la formation de syntagmes verbaux et nominaux renvoyant à
un type de cabanes caractérisées par leurs formes courbes:
«WÂIUNOKEW, ok (v.[erbeJ n.[eutie]) il bâtit e,’ courbe, en rond, il fait uuuze
«cabane de branches, cii courbe.
«WÂKINOKAN, a, (n. f) cabane ronde qui ressemble aux cabanes pour les
«bains de vapeur» (Lacombe 1874: 631)
«Wâginan, (nin). 1 bend it, I bow it; (in. obj.)[ ...]
«Wâginogân, Round india,, lodge; pi. -an. f...]» (Baraga 1880: 394 bis)
WAKA, autour, à l’entour;
Wakakapawik, ils sont debout tout atttottr;
91 Cuoq ajoute cette note : Les chasseurs douent au chevreuil différents noms, suivant les différentes
époques de sa vie; ces noms sont successivement; KITAKKONS, manicinj, papatakiwùiens,
ningitaawanj î, kiponagoc, saswewincns
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wakakwate, c’est cotcstt tout autour; ïl y a une bordure;
Wakaigan, encelitte, entourage, clôture de bois dont les pïèces sont debout,
fort, lieu fortifié, tour t...]
WAKAHI, autour de (brouillard et Durnont 1987: 159)
Anicinape-waki, nokom, mic eci wakavakate, taci, kinawit, tacikehik [...] À
présent, la terre indienne, elle es! clôtitrée,en cet endroit où, izous-autres,
Izabitoits f...] (LES INVASIONS 1, V. 67)
WAKOKET,WAKAKWAT, hache;
[...1 wakoket ka icihotc, ek ka omiwanetc, 1...] ta hache dont ii est muni, il la
porte sur son dos. (MIKISI 1, V. 7-8)
Tana, kitci mikisi [...J ka otci pisakwenitc wakoket e pakitewanitcinake, Le
grand aigle [...J dès qu’il sort ta tête [t’homzne] te frappe au inoyen d’une hache.
(MIKISI 1, V. 57-58)
WAKWE—, WIWAKWE —, qui enveloppe;
Wiwakwen, eitvetoppe-te;
Wîwakwenigan, tottt ce qui sert à envelopper;
Wiwakeigin, enveloppe-te daits des langes, (un jeune enfant), dans ttn linceul,
(un mort);
Wiwakwegïcin, il est enseveli, il est gisant dans sn suaire;
Wiwakwectîkwanebïs,o, avoir ta tête enveloppée, (se dit d’un blessé)
Wiwakweckwemagin, empaquette-le dans du papier, dans une écorce;
Wiwakwan, chapeau, et, en général, toute sorte de coiffures et de couvre-
chefs.
Mi iena, anotc kekon, écorces, eko tepapatak, mi enan wavakwepisitc, o-sit e
pitcikasinitc. C’est de cela, de n’importe quoi — d’écorces— tant qu’il peltt en
voir, dont il s ‘enveloppe (s ‘habille), [avec ça] qu’il se chausse IKI NONCE, V.
$1-$2)
—WAN, —WEIAN, peau considérée dans son poil, peau velue, poilue, par
extension, peau des animaux qui ne sont pas velus;
Atikweian, peau de boeuf;
Wabiceciweïan, peatt de martre [...]
Nameweian, peait d’esturgeoit.
ADIKwAN, peau de caribou [...1
AKflKWAN,fouma-e de castor [...J
AwEsIswAN, peau d’animal [...]
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MAHIGANIWAN,fourure du loup [...J
MAKOWAN, peau d’ours [.. .1
MAKOWÀNEC, peau d’ourson [...]
MANICIC, jeune orignal, manicicîwan, peau non tannée d’un jeune orignal t...]
ONIDJANIWAN, peau non tannée de lorignalfemelle [...J
PAKIGAN, peau tannée de l’orignal t.. .1
PUIWAN,fourrure du lynx [...]» (Dumont et Dumont 1985: 25-27)
Kitci apocitc tana mosowanan tac titipeki, Pour amortir tes chocs fdurant le trajet], ii
enroule des peanx d’ongnat. (MIKISI 1, V. M)
Mi eci ka mino-citowakopanen o-t-amikwanimiwan. C’est ainsi qu’ils faisaient
bien attention à tettrs peaux de castor. (LES INVASIONS, V. 97-98)
—WAN—, charge, fardeau qu’on porte sur le dos, à l’aide d’une espèce de
sangle qui passe sur le front;
Pitciwane, venir chargé, apporter un fardeau;
Gackiwane, pouvoir porter unfardeau [...]
Ijiwane, être chargé ainsi chargé, avoir telfardeaut
«Pimiwane - (y. int.) to carry a burden one one’s back» (McOregor 1987 : 340)
[...J wakoket ka icihotc, ek ka omiwanetc, [...] ta hache dont ii est équipé, iiJi
porte sur son dos. (MIKISI 1, V. 7-8) (voir —0M, sur le dos)
PIMIWANAN, sac que Pou portait sur le dos et qui était soutenu par une corde
appuyée contre le front:
Mi eka pakitinak ot eckan, o-pimiwanan osikotc [...j Il ne tâche pas soit pic à
glace, ni même soit sac à dos [...] (MIKISI 1, V. 14-15)
WANICKA, se lever du lit ; se relever de couché, d’étendu qu’on était,
quitter la position horizontale;
Wibatc kikijeb wenickadjik, ceux qui se lèvent de bon matin.
O kackinakopan kotc o-misesan [...] e otci wanickapitotc, Sa soeur pouvait te
saisir de la main [...] pottr qu’il se lève. (TCAKAPEC 1, V. 145)
WANIH, égare-le; perds-le;
Ni waniha,je t’ai perdit, je ne puis le trouver, où l’ai-je mis? où est-il allé ?
je t’ai perdu, la mort me l’a ravi;
Ni waniton ni mackimot, ni conia, j’ai perdit ma bourse, mon argent;
Wanitas,o, perdre ses efftts;
Wanike, perdre k sou venir, oublier;
Wanimïkawï, perdre connaissance;
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(3 Wanisiton ka totagon, mets dans l’oubli comme ttt as été traité
O ki wanihawan o-nitcanisiwan, okoweniwok, Anicinapek. Ils
avaient perdit’ 1111
de leurs enfaitts, ettx-attlres, les htdiens. (LES INVASIONS 1, V. 13-14)
Mi iaa, ka wanihakopan. Le voici, celui que nous avions
perdu. (LES
INVASIONS 1, V. 30)
WAP—, WAB—, de couleur blanche [...J
WAPAN, WABAN92, il est jour, il fait jour, il fait clair [...J
Tcibwa wabang ninga pos,je partirai tvant qu’ilfassejour, avamtt lejour;
Wabang kikijeb, demain utatiit;
Wabang onagocik, demain soir [..]
Pitaban, k jour vient, c’est t’aitrore, le petitjour;
Micicaban, ilfait grandjour;
Wabanose, urmrcher jusqu ‘au matin;
Wabanap,i, rester assis toute lit uzttit, être assis jusqu’att jottr, jusqu’att
kiudeimmin iiwtin ;
Wabananang, t’étoile du tour, t’étoile du u,mtin, Vénus; [... I
Ka kiwetc, wetî,o-rnîkiwâmikak, kawin kotc wâpâsinon. Revenu chez lu
i, là-bas,
à soit logis, il ite faisait toujours pas clair (le jour ne se levait toujours pas).
(TCAKAPEC 1, V. 6)
Ici pitapin. Kiwenaniwan. Le jour vient. On s’en va. (KINONcE, V. 68)
WÂPAN—, Waban—, te Levant, t’Est, l’Orient;
Wabanaki, lii terre dit Levant;
Wabanakikwe, femme de la terre dit Levant;
Wabanakhvinini, homme de la terre du Levant, Abéimquds;
Wabaninotin, veitt de t’Est [...]
Avec le Iocati[ (—ok), à t’Est:
Mic aa nôkôm wêti, cci akitotc [...J tci kamik, wâpanok. C’est ainsi que, titi,
aujourd’hui encore, il fait le gitet [...] sur l’océan, à l’Est T..]
(TCAKAPEC 1, V. 161)
92 Cuoq ajottte cette note Litt. il a blanc, de la Rac. (sic) WAB—, blanc. Les Algonquins att
ribuent la
couleur blanche à la clarté du jour; nous donnons la couleur noire aux ombres de la nuit, et
nous disons
iuchfférennnent il fait iioir et il fait nuit [...J
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Môcak, kotc [...} ki ïnasimikapawin wâpanok ï pikiwetc.
Continuellement, alors [...J ii fit face à l’Est en s’en revenaitt. (MIK1SI 1, V. 113)
WAP—, WAB,ï, voir, avoïr le sens de la vue, la faculté de voir;
Kawin gwetc wabisi, il a iizauvaise vtte, ji ne voit guère, il est presque
aveugle;
Kon wapasiwak, kokornak. Les grands-mères ite voient pas (elles sont aveugles).
(AYACAWE, V. 33) (Ce verbe se conjugue sur le modèle de
KACKENIDAN,M)
Wabaj vois ces pistes;
Ningi awï wabama ningi nisitokanaweha, fai été voir ses pistes, fui reconnu
que c’étaient vraiment les siennes;
Waibidjik gaie waibigigosîk, ceux qui voient et ceux qui ite voient pas, les
clair-voyants et les aveugles.93 [Voir aussi KIP—, pour «aveugle»1
Wapaman, il voit (qq. chose d’animé);
Wapatan, il voit (qq. chose d’inanimé);
Mie aa nôkôm wêti, eci akitotc, eci wamakwen tci kamik, C’est ainsi q
ue, titi,
att/oit-d’ltui encore, il regarde sur l’océan [...J TCAKAPEC 1, V. 161) (verbe
«dubitatif»)
« bien voir, nahabi f... I voir dislinctement, pakakâb-i, ,
« voir en rêve, wejipabandan,
«aller voir, otisâbandan [...j nandawâbandan, [...J
«voir la chose de quelqu’un, -darnaw [genre animél, > (Lemoine 1911
entrée «voir»).
Kek, wapatan kekon aïakotinik, Finalement il voit quelque chose qui flott
e sur
l’eau (TCAKAPEC 1, V. 139)
G Quand ils sont précédés de NANTA (ou ANTA), les verbes formés à partir du radical
wp expriment l’idée d’une recherche, d’une quête:
Ta ka-nanta-wama, j’irais hieui voir .( TCAKAPEC 1, V. 32). Remarquons que la
syllabe /pa’ est supprimée dans ce syntagme qui est très souvent employé.
De
Cuoq ajoute cette note: En composition, WABJ, perd sa lettre initiale:
PACKAB,L avoir la vue crevée, l’oeil crevé
NICKAB.,L regarder en colère [...J (c’est moi qui souligne, J. L.)
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plus, la lettre initiale 1w! est à peine prononcée. (le modèle de
conjugaison est ici celui des y. transitifs animés)
WAPICECI, WABICECI,...WAK, marte [martre d’Aménque, martes
ainericanaJ Wabiceciwaian, peau de marte.
Mi pecikon wapiceci kon kewin o-t-amwasin. C’est pareil poitr la martre elle
tien itiange pas [dit brochet] (Le brochet et le doré, V. 11)
WAPOS. ..AK, WABOZ...OK, lièvre [...J (WAPOSON, à l’obviatf)
Wabozomin, graine au lièvre, petit fruit noir dont le lièvre est friand [...]
O wapatan pikokan [...] Îno eci potewak, îno waposon, tana. Ii voit un tipi [...] Il
y a, là où ils font dufeit, ity a un lièvre. (MIKISI 1, V. 80-82)
WAS—, qui luit, qui brille, clair, lumineux;
Wasa—, wase—, wasi—, même signification [..]
Waseia, il y a tttinière, c’est éclairé;
Wasetibikat, la nuit n ‘est pas sombre;
Wasab,i, avoir la vue claire, être clairvoyant;
Wasabis,o, avoir tes yeux étincekuzts;
Wasabingwam, dormir les yeux ouverts;
Wasakone, il éclaire (se dit des choses qui étant allumées, embrasées,
répandent de la lumière, comme une chandelle, un morceau de bois, un
morceau d’écorce, &c)
Wasakonenindamagan, cierge, bougie, chandelle j...]
wasidjizowak cicibak, ces canards soitt brillants de blancheur;
Wasidjizo, elle est toute étiitcekznte (tant sa toilette est bette);
wasabikite, il brille (le clocher) [...]
Kek, o kwenipiton kitci waseianik, Finalement, [elle] renonce à attendre f[zilur]
qu’llv ait de la lumière. (TCAKAPEC 1, V. 9) (g. inanimé)
«Ke-t-ako waseiatc kisis, ke-t-ako rnitciwak pawatïk, h ka witokawikowa»,
okinan [...j «Tant que brillera le soleil, tant que l’eau coulera dans te rapide,
t’oits serez aidés», a-î-Il dit [...J (LES INVASIONS 1, V. 34-36) (g. animé)
WASA, loin;
Wasawenj, un peu loin;
Wasawat, c’est loin;
Kawin gwetc wasawasinon, ce n’est pas bien but j..]
Ni wasawenima,je te crois but d’ici.
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Wasak, au tout ;
[...] wasak, ki ppmatise, ati loin lia vécu ici et là. (TCAKAPEC 1, V. 30)
WAPITAS,O, faire son paquet;
Wapitakim, arranger, raccomoder ses raquettes;
Wapitacitaban, traîneau chargé et tout prêt pour k voyage [...]
WATE, n’avoir pas encore digéré, avoir le ventre plein;
Watendjigan, nourriture prise, non eitcore digérée;
Nisokon inïkik Jonas o kî watemigon misamegwan, dtcraitt trois jours Jouas
resta dans le ventre d’un gos poisson;
Nîsokon tac, nîsin kijikan, ki waternikôn (verbe passif), Durant trois jours, alors,
itit dans te ventre du poisson fsans être digéréJ.
(TCAKAPEC 1, V. 134)
Keiabatc wate makwa, ateni ka midjitc takwakong, l’ours a encore dans le
ventre ce qu’il a mangé l’automne dernier.
WATE—. racine qui a beaucoup de rapports avec WATO ci-après; elle se
dit des choses molles et fluides, lorsque par le froid ou autrement , elles ont
acquis un certain degré de consïstance
Wateia, ta iteige est durcie, elle forme croûte, elle peut porter, on peut
marcher dessus sans raquettes [...]
Watecin, :irnrcher sutr la neige dttrcie, sur la croûte [ce phénomène se produit
généralement au mois d’avril, en Abitibi-Térniscamingue].
Mi kwa ici kitcimikakôwik, kicpin wasak ko e papamosetc, e papamaççik. Voici
que nous serons découverts, s’il parvient à aller ici et là, à marcher sur la croâte
de neige. (AMIK 1, V. 22-23)
WAW...(WAWAN, plur.), oeuf (s);
«OEUF. Wowâk (de poisson). Bout pointu d’un
—, j kinikwak waw, Bout
arrondi d’uit —, waw j nonimak. Jaitite d’—, miskwanan. Blanc d’—, wâbâwan,
Écale, coque d’—, okanawan. Elle a des
—, owâwi.» (Lernoine 1911, entrée
«oeuf»)
«Eka ta-tekonikopanen waw ?», ikito. «Ny aurait-ii pas eut de Ï’oeitf ?» dit-ï!
(entendre : «N’y avait-il pas quelque eitroit où t’oit trouvait des oeutfs...?»)
(IUNONCE, V. 2).
WAWE—, WAWEJ—, WAWEN— semblent avoir la même origine que
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l’adverbe WEWENINT;
Wawepij kî cïmenj, habille comme II faut ta petite soeur, mets-lui ses beaux
habits;
Wawepïs,o, s’habiller comme il faut, se parer [aujourd’hui à Kitcisakik, on dit,
par aphérèse, WEPISO et sans qu’il y ait de connotation particulière à de beaux
vêtementsJ,
Wawejih,o, être dans ses beaux atours;
Wawekikijowe, parler avec élégaitce;
Wawejinike, se tatoiter;
Wawejidjike, orner, ornementer, décorer [...]
Wawenapi, se placer, s’asseoir comme il faut;
tVawenabam, cltoisis-eit tut (parmi plusieurs)
— WE, bruire, faire du britit, pottsser ttn soit, parler, dire, proférer;
Tepwe, dire vrai;
Ickwawe, cesser de parler [..]
Kickowe, interrompre son discottrs, se taire;
Kijiwe, parler haut;
Manatwe, parler nuit, dire de mauvaises paroles;
Inwe, parler d’une cerkziize titaizière.
«Sîsîkopik, sîsîkopik e-m-ontenapoyçk [..J>, «Il répand le liquide qui bouilte
(ftémit) et qui knii_t [..Ï» (TCAKAPEC 1, V. 112)
Mi aa ka inwek, ka pitikowik, C’est cela qui fait ce bruit. qui fait ce bruit sourd.
(AYACAWE, V. 17)
«ijigîjiwe, il parle ainsi» (Dumont et Dumont 1985: 133)
«Ah Ikito comic, ot-ikweman, nekatcin ka mikinatcin>, cakwecan ka inatcin,
win ot-icikiciweïrn. «Ah I, dit le vieux à sa femme, il jappe après le joïtireau»,
comme il apppeile le vison dans son parler. (AYACAWE, V. 55-56)
WECKATC, WAEICKAT, autrefois, dans les premiers temps, d’abord.
[...1 mic eci mwackwanakenitc ka ici kackitotc weckatc anicinapen, [...J voici
qu’il se fait ensorceler, ainsi qu’il était capable autretbis, l’Indic,,. (TCAKAPEC
1, V. 55-56)
Weckatc meka ni-t-otci-n-aiapan ! Autrefois, je venais au monde ! (C’est il y a
bien longtemps, dans une autre époque, que je venais au monde) (LES
INVASIONS, V. 55)
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O ACAÏE WECKATC, il y a déjà longtemps (en englobant ue durée
qui ne renvoie pas nécéssairement à des époques révolues, mais qui pourrait se compter
en termes d’heures, de jours, etcj:
AcaÏe weckatc ki matcananiwan [...J Acaïe kekat otitarnon [...] c’eÏa fait ç/j
longtemps qu’on est parti 1..] Il [te gendre] est presqite déjà arrivé [...]
(KINONCE, V. 84-86)
Weckatc acaie ka nipotc ni-tata. Cela fait déjà longtemps qit ‘il mottrut, mon père.
(Les INVASIONS, V. 110-11)
WEMITIKOCI,.. .K, WEMITIGOJI, français [sic] ;
Wemitikojokwe, française
Wemitigojikwek, les Françaises;
Wemitigojïw,i, être français (soit de naissance, soit d’origine)
Wabitikweiang daje wemitïkgojiwak, les Québecoîs, les Français de Québec
[les Canadiens Français]
min wemitigoji, akam kïtci kami daje wemitigoji, tut fraitçais vrai, un
français de l’autre côté du graizd liquide, un français de France;
Wemitigojim.o, parlerfrançais;
Wemitigojimowin, itt langue française.
O ki akwacimawan Anicinapekak, etî, Kopek, Wernitïkocik. Ils l’ont débarqué
là, citez les indiens, à Qttébec, tes Français. (LES INVASIONS 1, V. 22-23)
WENINTAMA,N, demander à qqn;
DEMANDER. -fnïndam, nimo (abs.); nandawênïntan [...] Que demaizdes-tu ?
wekonen nendawenïndaman ? — à qqn, nandotamaw (g. animé) [...] (Lemoine
1911)
Ki ta kackito kitci wenintamnilc i mnanewatc awesisak amwakaniwatc ? Serais-tu
capable de demander des animaux à manger en abondance? (verbe passif, au
conjonctif) (LES INVASIONS, V. 104-1 05)
S’informer de, nanda kikênîndan ; -ênim (genre animé) — les nouvelles,
nandotage:
De façon curieuse, Cuoq (ou l’imprimeur ?) répète à plusieurs reprise la faute qui consiste à mettre la
première lettre du nom propre «Français» en minuscule, faute que je relève ici, mais que je m’exempterai
de mentionner (en multipliant les sic) dans les occurences suivantes.
—,
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( ‘ Sikwanokipan ka ta-warnawatcin anicinapen acitc enta
kikenimawatcin. C’était au printemps qu’ils allaient voi
r tes proches et attssi
prendre des noitvelles. (LES INVASIONS, V. 121-122)
1. a) WEP—, WEB—, idée générale de jeter, rejeter, pousser, repousser,
emporter, entraîner (au propre et au figuré);
Webanem, rejette-le de ta bouche;
Webahan asin, lance la pierre;
Webagamage, écumer f...]
Webih, pousse-le, induis-le à...;
Manatatong webihigom, On VOltS pousse au tuai;
Webainîkeose, marcher eu balançant les bras;
Webabok,o, être emporté par le courant;
Kitci kinotipetc, kitci wepitipenik kotc, ki sakekatepiso.
Matcitehak, wepiijpç
apoko, teteko. Pour faire allonger la cÏtevehtre, poitr qu’elle soit tirée a
lors, il
est attaché par tes chevilles. Sur la pointe, la chevelure est t
irée par le cotiraJ,
assurément (KINONCE, V. 108-109)
Webac,i, être emportépar le vent [...]
Webim, persuade-le;
Webicim, jette-le par terre;
Webin, rejette-le;
Kï webïnitiwak, ils se sont repottssés l’ut,t l’autre, ils ne son
t plus ensemble, ils
sont séparés;
Webinitiwin, séparation des époux, divorce
O wepinan o-rnackirnotan. O wepinân kokoman [...j li jette son sac. lite jette
aux vieilles femmes [...f6 (Avacawe, V34)
1. b) WEP— WEWEB—, rédupi. de WEB—;
Wewebac,i, être ballottépar k vent;
Wewebikwen,i secouer la tête, faire un signe de tête négatif;
Wewebasinan,ftonde;
Wewebïzon, berceau;
Rapelons, cotume il l’est mentiolmé l’entrée NflNSIS («cheveux»), qu
e l’on parle parfois dc la
chevelure par une espèce de synecdoque, exprimée au mo
yen du monème dépendant —TIPE, qui
implique référence à la tête t Dans sa graimnaire, Cuoq énonce
ceci : «Au heu de dire, avoir les cheveux
noirs, blancs, roux, les Algonquins disent WABIKWE, avoi
r ta tête blanche makatewinchpe, avoir ta
tête noire miskondipe, avoir la tête rouge.’> (Cuoq 1892 : 75 § 188), et c’est cette sy
necdoque qui est en
jeu ici, comme si on disait, la chevelure (en tant que partie de la tête) est emportée pa
r le courant.
Voir le tableau des différentes terminaisons verbales que ce
verbe peut avoir dans la grammaire de
Brouillard et Dumont (1987: 141-142).
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Wewebinawaso, ette berce son enfaitt;
Wewebinawi, pêcher à la ligne;
Wewebinaban, endroit où l’on pêche à la ligne;
Wewebanackitiieni, ilfrétille de la qicette (en parlant des oisectux);
Wewebanoweni animoc, le chien agite sa queue.
Mi ecinakositc : tci wepacina o-ton. Cest ainsi qtt’eile apparaît [ta
musaraigne J sa bouche ballotte beaucoup. (TCAKAPEC 1, V. 18-19)
— WEP—, — WEB—, précédé de IJI [ou eji avec la mzttatioiz de la voyelle
initiatej, se rend de diverses manières;
Ijiwebis,i, se conduire ainsi, avoir telle condttite;
Anin ejiwebisîtc nongom, comment se comporte-t-il itutinteitant? f...]
Ikweng kit ijiwebisim, tu te comportes enfemnw [..]
Mi ejiwebatogobanen kalat, c’est ainsi qu’on faisait aittrefois, telle
était autrefois la continue.
PAssER [...] Comment cela se passe-t-il? anim ejiwebak? (Lemoine 1911)
Mi pecikon ka pi-eciwepak weckatc [...j, C’est ta même chose que ce qiti
se passait en permanence autrefois [...] (TCAKAPEC 1, V. 75)
(voir Lemoine 1911, à l’entrée «passer»).
WETI (avec i bref), elle, lui (pour référer à un être animé considéré comme
«éloigné»; son emploi serait de se substituer ou de désigner avec précision des
substantifs qui, selon Brouillard et Durnont-Anichinapeo (1987 : 39), seraient
des substantifs animés éloignés au singulier. Or il semble qu,il peut aussi
déterminer deux personnes ou plus”
WEPISO, voir WAWE—.
WETT (avec j long), là, là-bas (Brouillard et Dumont-Anichinapeo 1987: 154)
O pakotcipwatcin, wetî, pokodinakak,asinin, wikipakawedj in arnikan.
Il arrache, là-bas, à une montagne, des roches, avant d’enfermer le castor.
(TCAKAPEC 1, V. 38)
WEWENINT, bien comme il faut
Wewenint nipan, (dors bien), bonne nuit;
Wewenint wisinin, (mange bien), bon appétit.
WI, La particule vi indique que l’on veut veut faire, qu’on a besoin de
faire ouque l’on est sur le point de faire ou de souffrir [subiri l’action
qu’exprime le verbe devant lequel elle est placée
ccx li
Ni wï ija Monîang,je veux aller à Monfréat [...J
Ki wî wisin-na?, veux-tu manger? [...]
Wa nipodjik, ceux qui soitt sur te poiutt de mourrir [....]
kipakawedjin amikan, [...] avant d’enfermer le castor.
(TCAKAPEC 1. V. 38)
«Nikarnon. Mic îî ke totamin we-wisinihin. Chante. C’est ce que que tu devrcts
faire, voitiant manger.» (LES INVASIONS, V. 106)
WIIAS, chair, viande; (WIIASAN, à Pobviatil)
Wiias ni midjin, je mange de la viande [...J
Atik wias, de la chair de caribou;
Aiin, anotc ikotc, moson, o ki pipitcisonan, wiiasan, wackesin [...] Toutes sortes
de choses, [comme] de l’orignal ii a emportées, de la vian/f, du chevreuil [...J(MIKISI 1 , V. 61-62)
WIKWAS, ...AK, bouleau;
Wikwas,...AN, écorce de bouleau, et par extension, de plusieurs autres
arbres que l’on nomme pou cela “wekweasiwidjik mitikikok”, arbres du
genre bouleau, arbres à écorce de bouleau;
Wikwasimij, cerisier;
Makatewïkwasens, arbre à écorce noire [..]
Andokwam, aller quérir de t’écorce pour faire un canot;
Wikwemot, casseau d’écorce pour meftre la casssonade de sucre d’érable.
Ocitonawa o tcimanan —wikwasan tciman totewak, kickatikon sikotc e
tcimanike. Ils construisent leurs canots — ils les font d’écorces e! ils les
fabriquent aussi avec du bois de cèdre. (LES INVASIONS, V. 141-142)
WIN, ce mot a différentes valeurs et différents emplois: c’est un nom,
une particule, un verbe.
a) WIN, particule souvent explétive, maïs qui, encore plus souvent, donne de
l’énergie au discours
Ka win ki sakihisi, nin win ki sakihin, tu ne in ‘aimes pas et moije t’aime;
Tcinago ein ki abawa, te temps s’est bien adouci hier;
Ka sa win keko, il n’y en a poiutt du tout;
Kawin koni, peut-être bien que non;
Ka ma vin, itoit assurément.
ccxlii
Kakena o ki ateweïan o-tataman, vin sa oniwan ka totawatcin,
kwesis. Elle a tout éteint len relation] à son père, c’est à lui qu’elle a fait ça, la
fille. (KINOCE, V. 97-98)
Anawi, win, wcpoko meka. Mais pourtant, il est réellement emporté par le
courant. (KINONCE, V. 114)
ccxliii
b) WIN, pronom, lui, elle
Winawa, eux, elles;
Winintam, c’est à toit toitr;
Winitamiwa, c’est à leur tour;
Winaeatc, tui-mê,tte, elle-même [...]
Mi meka entacikewakopanen, winawa, kopek [...J C’est bien là qu’ils habitaient,
eï, à Québec [...] (LES INVASIONS, V. 23-24)
Mi eci kitci nisatcin o-tataman, win tipinawe. Voici qu’il va ltti-,nê,ne Îtter soit
père. (AYACAWE, V. 63-64)
c) V1N, itom, moelle
Winigan, os à iitoelle, os plein de moelle;
Winindip, cervelle, cervelas, (moelle du crâne);
d) WIN—, adjectif, sale, dégoutant, mal propre (sic);
Winis,i, être crasseux, mat propre (sic)
Winat, c’est sale, ce it’est pas propre;
Winiton, avoir la bouche sale (au physique et au moral);
Winictikwan, ... kiwane, ...tenikome, ...konewe, avoir sale la tête, k nez, tes
narines, le dedans de la gorge;
Winickwaw, salis-le;
Windjickiwaka, c’est sali parla botte, c’est bottrbeux,fangeux;
Winipik, eatc sale97
[...J xvinapite,sa dent sole [...J. (TCAKAPEC 1, V. 23-24)
Nokom, ici winat ot-akiwa. À présent, c’est malpropre, leurs territoires. (LES
INVASIONS, V. 157)
e) WIN—, verbe, avoir l’odeur de...:
Winickotewabowakis,i, sentir le rit tcm;
Winamikwakïs,i, win-cikakwakis,î, exhaler l’odeztr du castor, de la moufette;
Winoteirninagat, cela sent lesfraises;
Win-mainganiwagat, cela sent le loup.
WIPATC, WIBATC, tout de suite, vite, bientôt;
Wibatc o ki cicikakowatan mackiki, ii a vomi tout de suite la mnédeciite;
Ondjita wibatc madji, il s’en va bien vite;
Wibatc ninga gackîton, wendat,j’en viendrai à bout biemttôt, c’estfacile ;
Cuoq ajoute cete note Telle est l’étymologie du mot géographique WINNIPEG, grand lac de la
province du Manitoba.
ccxliv
Pi kiwek wibatc, soyez bientôt de retour;
Wibatc igotc ki nawadjiân ninga madja, dès que j’aurai nmngé,je partirai;
Wibatc kikijeb, de grand matin;
Wawibatc, à des intervalles rapprochés [...]
Panima wipatc kicik matca ent-anokitc, manise. Avant de partir de bonite heure
trapper, il coupe son bois. (LES INVASIONS 1, V. 88-89)
Teteko sa wipatc ki iciwe apitc ka otewanik. Tout s’est passé tellement jie
depuis qu’il) a nui village. (LES INVASIONS, V. 143-144)
WISAK—, amer, piquant doutoureux, en souffrance, cuisant, brûlant, à
demi-brûlé; vif, éclatant;
Wisakis,i, wisakan, être piquant, &c;
Wisakackate, avoir mal au ventre;
Wïsakisite, voir mmml au pied;
Wisakictikwan, avoir nmt à la tête;
Wisakagami, liqueur amère;
Wisakakis,o, souffrir d’une brûhtre;
Wisakïckinjikwe, les yeux Itti cuisent;
Wawisakickinjikweiabazo, lii fumée est cause que les yeux lui cuisent;
Wisakipogwat, c’est d’un goût amer;
Wisakate, itfait extrêmement chaud, c’est un soleil ardent, brûlant;
Wisakwe, avoir la voix aigre;
Wisakines,i, avoir utize iimtadie aiguè;
Wisakicin, se faire mitai eu tousubautt;
Kitci apocitc tana rnosoweÏnan tac titipeki eka kitci wisakicik, Poutr amortir les
cÏtocs [dutrant te trajetj, ii enroule des peaux d’orignal, pour ne pas yçfqLre tuai
en tombant. (MIKISI 1, V. M-65)
Wîsakande ki konas, ta robe est d’une couleur éclatante;
Wisakenindamowin, douteitr amère.
WISINI, —AN (verbe imparisyllabique qui se conjugue avec la désinence —an,
aux 1ère et 2 ème pers. du singulier, au prés. de l’ind. et avec la désinence —i à la
3ème du sing. du même temps et du même mode). Il s’agit d’un verbe «absolu» ou
«neutre», c’est-à-dire «sans régime» (voir Langues sauvages, p. 60) (on emploie
MITCIN pour le genre inanimé et AMWA, pour le genre animé; cf. Lemoine à
l’entrée «manger»). Il se conjuguerait comme MATCA à la 3ême pers. et on ajoute
le suffixe — nan aux deux premières de l’indicatif (Voir Brouillard 1987: 75)
Ki ki wisinan cepa na ?, As-tu mangé ce matin?
ccxlv
Tci mino wisini, wetî ka taciketc, 11 mange très bien, là-bas, là où il
habile. (MIIUSI 1, V. 62-63)
O waman e-t-ici wisininitcin, 111e voit en train de manger.
(MIKISI 1, V. 92)
Mie ma e wisinitc, anicinapecïc, C’est ainsi qu’il niange, te tttti,z indien. (MIKISI
1, V. 93-94)
O kikinohamikôn ke totak kïtci [...] octtitc rnitcirninan, tana, cnernmatcin tako
mitikon, ako, âsâtî anotc ikotc ko pakwecikan ka ici wisinik. Il sejàit enseigner
qttoi faire pour préparer la notirritttre, là sitr place, de sorte qtt’il conçoit des
arbres, du tremble, toutes sortes de citoses en tant qtte du pain, ça ce qit ‘il
mange. (AMIK 13-16)
—WITAM, être entendu;
Tanwewitam, être entendu là;
Mangwewitam, on enteitd sa grosse voix;
Ajitewitam, oit t’entend répliquer /...]
Tepwewitam, il réussit à se faire eittendre.
Kon tac i eci-twatc witamikosin, Eut agissant de la sorte, il n’est pas entendu.
(AMIK 1, V. 29)
WITAMO, être entendu dire:
«Nitam ke otisik “kokoman witikocan”, o-ticinakananiwan, ecinakasowatc, o ki
\vitimikôn.» «En premier vont t’arriver les “grands-mères petites cannibales “,
ainsi qu’oit tes appelle, ainsi qu’ils tes appellent, il fut entendit dire.»
(AYACAWE, 23-24)
«Eka-tekonikopanene pawatik ?> o ki witimikôn. «N’y avait-il pas tilt rapide ?»
fut-il eittendu dire. (IGNONCE, V. 103-104)
WITAMAWAN,«WINDAMAWÀ-N- (y. tran.) to tel! s.o.; to relate or declare to
s.o.» (McGregor 1987 : 441)
«Windauimwa, (,zin). I teli him, I announce, communicate, explain. declare it tc)
him; I wam him [...J> (Baraga 1880: 418 bis)
Connue il y des choses inanimées et animées au nombre des choses que le sujet croit manger, il semble
que l’emploi d’un verbe absolu (qui n’est ni inaninié ni animé) était ce qui convenait en l’occurence.
ccxM
Kon witamawasin cci animikak e pitenikin acaïe, ctî. Il ne l’avertit
p que les toïmerres s’eit viennent à toute vitesse, d/à, tà-bas.(Ayacawe, V. 15-
16)
WITAN, «WÎNTÀN (y. tra.) to mention s.t.; to speak of something»
(McGregor 1987 : 441)
Nitam, ke otisitc “kokomak”», o-t-icinakananiwan [...J o ki witarnikôn. En
premier lieu, il y aura celtes qtt’oIt appelle les “grands-mères”, se fit-i/
mentionner. (AYACAWE, V. 24-25)
WIT— et WITC, même signification que WITC î...]
Witapîm, assieds-toi auprès de lui;
Ki ki wîtapimin,je viens m’asseoir auprès de toi;
Ni witanakima,je stcis du mfiiw pays qtte bd, je suis son compatriote;
Wïtike, cohabiter;
Witikem, dentettre avec lui, avec elle, avec eux
Kawin acaie o wi witikemasin o nabeman, elle ne vettt pttts co-habiter avec
soit mari ;
Witikendiwin, cohabitation des époux;
Wecki-witikenddjik, tes nonveattx-,nariés;
O witikemaganan, soit époux, soit épouse;
Witopam, mange avec lui;
Witopangedik, ceux quti nmngent à la même table, les convives.
WITC—, WIDJ—, racine très féconde qui renferme l’idée d’union,
d’ctssociadoit, et qu’on retrouvera plus loin [ci-devanti sous les formes
tVII— et WITC—. (Cf. le WtTH des Anglais).
Kotakak Anicinapek pecik kotc minitik tacikewakopanen. O ki
kiotenikowapanin ako, witcinanicinapen. D’autres Indiens habitaient sur une île.
Ils étaient souvent visités, les Itidieuts des mêmes réseaux’. (LES INVASIONS,
V. 118-119)
WITCIW, WIDJIW, va avec lui, accompagne-le, sois avec lui, demeure en
sa compagnie;
Ninga widjiwa,je t’accompagnerai;
Pi widjiwicin, viens avec moi;
Cuoq a pensé qu’il fallait distinguer phonologiquernent des formes transcrites avec Id (WIDJ—) et ‘t
(‘VITC—), niais je crois qu’il ne s’agit que de variaifles combinatoires du même phonème et qu’il n’y avait
pas lieu de créer des gloses séparées.
LC’O C’est-à-dire réseatix d’amis et de parents plus ou moins éloignés.
ccxlvii
Widjiwe, être avec d’attfres, faire partie d’une assembtée, assister
à une réunion quelconque [...1
«lvii w’etî, ici kwik>, inakeni, akac e witciwakenitc. «C’est là—bas, tout droit», titi
dit-on, cependant qu’il est accompagné de point en poilit [étape par étapel
(MHUSI 1, V. 126)
WITIKO, WINDIGO, monstre fabuleux, espèce d’homme géant et
anthropophage;
Windigokwe, ftmnme dit Windigo;
Windigo-wakon, mousse du Wiitdigo;
Windigo-pinecenjic, t’oiseatc-windigo, ainsi nommé à cause de sa voracité. II
se sert de sa voix qui est extrêmement souple, pour attirer à lui différentes
espèces de petits oiseaux afin d’en faire sa proie.
«Nitam ke otisik “kokoman witikocan”, o-ticinakananiwan, ecinakasowatc, o ki
witiikôn» «En premier vont t’arriver les “grands-mères petites cannibales “,
ainsi qu’oit les appelle, ainsi qu’ils tes appellent, il se fit dire» (AYACAWE, 23-
24)
WITOKAW, secours-le, aide-lui;
Witokage, porter secours, aider; favoriser; [...] [g. absoluj
WITOKAWA, (nin). I help 1dm ; assist him. I take his partv [...1 (Baraga 1878: 414
bis) [transitif anirnél
<Ke-t-ako waseiatc kisis, ke-t-ako mitciwak pawatik, ki ka witokawikowa»,
okinan [...J «Tant que brillera le soleil, tant qute l’eau coulera dans le rapide,
vous sere: aidés», a-t-Il dit [...] (LES INVASIONS 1, V. 34-36)
Nanakatc, kawin o ki-t-acarnasin, kaki inatciwatcin, kitci witokawatcin [...] Sans
rien omettre, ils ne les ont pas ïzottrris, disaient-ils, pour tes secourir f. -.1 (LES
INVASIONS 1, V. 49-50)
